من عصر التدوين العريي إلى عصر التنوير الغربي 
حول كتاب "جدل الدين والحداثة' 


- "ربد أمة عربيه تكون مكانًا لسعادتنا أجمعين» نبنيه بالحرية والفكر والمصنه' 


يلاحظ سالم أن الدين باعتباره روحانية 
مؤمنه» ينمو معها الشعور بالتواصل مع 
المقدس» على نحو يكفل طمأنينة للنفس 
وتساميًا على الغرائز» وتناغمًا مع المبادئ 
الأساسية للوجود» يکاد لا يوجد في عالم 
اليومء حيثت غاب مرة بفعل التطرف 
الوضعي النازع إلى فصم عرى العلاقة بين 
لله والإنسان» بالإفراط في المركزية 
الإنسانية على حساب المركزية الإلهية 
حيت جرى تقديس العقل وتمجيد الإرادة إلى 
حذ الادعاء باموت الإله" على مذبح 
الإنسان 'السويرمان". كما غاب مرة أخرى 
بفعل الإرهاب العدمي» الذي أمعن ف 
القسوة والإيذاء» وفي قتل الإنسان على 
مذبح الإله» كمسلك عدمي يعکس رذ فعل 
هوجاء على التطرف الوضعي. ومن ثم فهو 
يعد کتابه نداء استغاثة من سفينة الإنسانيةء 
باسم الفريقين اللذين أشرفا على الغرق فى 
تطرفاتهما باتجاه نفي الله أو الإنسان؛ 


فرحان صالح 


مطالبًا بإعادة تأسيس مشروع التنوبر 
الغريي في تياره الروحي» وذروته النقديةء 
وصيغته الكانطيةء في عالم القرن الحادي 
والعشرين. 

يتوقف الكاتب في الباب الأول عند 
السياق الغريي (المسيحي) حيث اكتمل 
الجدل بين الدين والحداثة عبر خمسة قرون 
تفريجا» وتجاذبت مستقبل الدين مقولتان 
أساسيتان: الأولى هي نهاية الدين» التي 
مثلت ذروة النقد التنويري المادي» والتي 
تعايشت بعد طول صراع مع علمنة 
السياسة. أما الثانية فهى خصخصة الدين› 
التى تمثل منطق اا الما بعد: 
(الفقاغة الحداقةء الح وتقضي, ذروتها 
إلى علمنة الوجود. 

الأولى تسبق الثانية بنحو قرن تقريباء إذ 
تصاعدت في الثلث الأخير من القرن 
التاسع ظز وتحدثت عن موت الله أو 
رحيله عن عالمناء حيث يقبع الإلحاد 
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الكامل» قبل أن تهدأ موجتها وتتواضع 
طموحاتهاء وتكتفي بإحالة الدين إلى أمر 
قح ق نا يشن إتساغات. :إلى 
المجال العام الإجشماعي. 

أما الثانية فبدأت في الثلث الأخير للقرن 
قشو ل صل طن هة ين 
لكنها تقود عمليًا إلى تفكيكه» والتعاطي معه 
کان هادي» ‏ دنیوي» يكشي إلى عالم 
ال مدنس . 

وفي الباب الثاني يعالج المجال العريي 
الإساضي سيك الجن ١٠‏ بان فور ن 
اإنعاك ولان فى 'واحدة من أكثر 
ميات الكاف سموة ومماتعة لذا بطق 
الكاتب دغرةة إلى الخااسن من القزف 
الكاع لمرن اتش وإكشاف مرق 
اخ الخداقة. رة كوذية ,تفل 
ية القن الإخساية المفركة وليت 
مجرد مغامرة أوروبية كما تدعى المركزية 
الغربيةء يتعين الوقوف عند حدودها للفرجة 
عليهاء أو حتى مقاريتها على نحو خجول 
کان به کریا. 

أما المحاولة الأبرز للمؤلف» فهو ما 
ته جديد هذا الكتاب» افكوتة ل يدعو قق 
إلى قجازل الموفف السافيالزإقش الحداخد. 
بل أيضا الموقف التوفيقي الداعي إلى 
الجمع بين الأصالة والحداثة والذي يبقىء 
في وجهة نظره» برغم سلامته العامةء موققًا 
سکونيًاء اتخذ شكلا نمطيًا وصار قالبًا 
جاهزا» فرض نفسه على الفكر العريي لقرن 
ونصف من الزمان دون أن ينتج شيئًا ذا 
بال» برغم ما استهلكه من مشروعات فكرية 
يماك واتطو, طية سن اجقهادات اة 


معتبرة. ومن ثم يسعى إلى تحوبل 
الإستراتيجية (النهضوية) من مفهوم التوفيق 
(السكوني) الذي يفضي إلى تقنيم ثقافةء 
واعتمادها مرجعًا تقاس به وعليه الأخرى› 
إلى مفهوم "لتقد التاريخي" (الجدلي)» مع 
ممارسته في افق تاریخي مفتوح» تتوازی فيه 
التاريخء بحیث يصبح عصر التدوين 
الحضور › ومصادر الإلهامء الي حفزت 
مسارات: العقلنة والأنسنة والعلمنة» عبورًا 
على المراحل التاريخية والسياقات الثقافية 
المختلفة» لإثبات ما يدعيه من عمق الخبرة 
الحداثة. 
الكتاب» ونناقش الكاتب في البعض من 
مواقفه» وذلك لضرورة التعريف بما قدمه 
من آفكار وتجارب ومناهج عرفها التاريخ 
البشري . 
- الباب الأول: مآلات الدين فى العالم 

الغربي 

يعالج المؤلف في ثلاثة فصول أساسية 
رحلة الدين في الوعي الغريي» مؤكدًا أن 
الجدل بين المسيحية والعقل أتم دورة كاملةء 
وأنتج مواقف واضحة يمكن القياس عليهاء 
ومن ثم يتوقف: أولا عند مسارات الحداثةء 
ثانيّا عند تجليات التنوبر» وثالثا تحولات 
العلمنةء ولعل المتأمل هنا لمسميات 
الفصول يلحظ الطابع الديناميكي لهاء على 
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عندما يعرض لمأزق الدين في العالم 
العريي. 
- مسارات الحداثة 

قى وة إلى البذاتات التاريخية لنش 
که ت اوت ان ا اوا 
4 تيش لى قاع التجصمات 
ازراعية في الشرف وة اسظزيت ماتا 
انشطته نوكا من التجانس والتشكل 
والاستقرار لفترات طويلة» عكس نمط إنتاج 
اليد والرسي, القاتمين على حركية الهجرة 
والترحال اللتين تتناقض مع الاستقرار ومع 
قيم التمدن. وعلى العكس من ذلك نهض 
الاقتصاد الصناعى على العلح الحديث 
انروجا ونالتا ج الرأشماليء آي 
أفرز المجتمعات إلى فئات - طبيعية 
متباينة - طبقة بورجوازية متحكمة» وطبقة 
بروليتارية محكومة بالقوانين التي أتت بها 
اة الزاساقة فف جنك هدم اة 
الاجتماعية مكان الطبقة الارستقراطية التي 
نشأت في ظل النظام الإقطاعي وكتلته 
التاريخية التي قامت على جماع أفكار 
وممارسات وتقاليد موروثة» ومعتقدات دينية 
استندت إلى نمط الإنتاج الزراعي الموروث 
رقنتت سخ هھ تور قاخل.النظاء 
الرأسمالي» كحامل تاريخي للمجتمع 
الصناعي الجديد» حركية من نوع جديدء 
وفتحت الحدود بين الأمكنة والمناطق»› 
وولدت تفاعلات ديناميكية لم تعرفها 
المجقفعات الزراسة التقأخية ,هذه اترات 
الق سات في إعاكة سياغة الجتمعات 
سياسيًا واقتصاديًا وثقافيًاء وأسهمت في 
لنشين الثورة العلمية التجريبية على قأعذة 


مارا التكى فى الطوحة عبر الإفشاف 
المتزايد لقوانينها. كما أدت إلى تراجع الروح 
المحافظةء وتحطيم ثقافات العالم القديم أمام 
حركة الكشوف الجغرافية» وأمام تطور 
وسائل المواصلات المتعددة» تلك التى 
حلت الطالى مغك والعفية ك اا 
يفل قزرو الاتصسالات الحدية وق قلعا 
الشبكة العنكبوتية الحديثةء ووسائل التواصل 
الاجتماعى التى جعلت من الجغرافية 
الطبيعية مجرد تصور ذهني أكثر منه 
ا ا 
تغير لا تنتهي تتحول عن المطلق نحو 
النسبي» وأخذت النظرة إلى الدين في 
التغيير» وهو الشيء الذي حدث تدريجِيًا 
خلال أزون طويلة وضور ماليا لکن 
لفترة التي عرفتها الشعوب بين القرنين 
لسا عر القاس فر كانت بان 
بترامات جخةء إذ ولدت حركة االإصلات 
الدينى» ونمت فلسفة التنوبر» وانتشرت 
الأفكار الجيدة حول الإسان الفرد كان 
حر وعقلاني» بديلا من الأفكار والثقافات 
ار والمترسة خن التضون اة 
والتي كانت اعتبرته عاجرا وجاهلا وضعيفًا. 
- العقل في فلك الإيمان 

تأسس العالم القديم الممتد بطول التاريخ 
الكلاسيكي على قاعدة نموذج معرفي 
صوري/ منطقي» قام بدوره على المنهج 
الاستنباطي» حيث تكون المعرفة صادقة 
وموضوعية بحسن استخلاص النتائج من 
المقدمات» عبر عمليات استدلال عقلي 
تتسم بالذاتيةء إذ تقوم على فروض منطقية 
كامنة في الوعي الذاتي للفرد القائم بعملية 
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الاستدلال» وتتأثر من ثم بميوله ونزعاتهء 
وليس من مطابقة هذه المعرفة لظواهر 
العالم الخارجي كما في العلم التجريبي» أو 
للواقع الاجتماعي كما في المعارف 
الإنسانية» فمن سمات المنهج الاستنباطي 
أمران مهمان: 

الأول هو ترسيخ الدوغمائية الفكرية لأن 
الوعي الذاتي هو مكمن الفرض الأول الذي 
تقوم عليه عملية الاستدلال» حسب قواعد 
التفكير الصوري» فالمقدمات الصحيحة 
تؤدي إلى نتائج صحيحة بالضرورة» وكذلك 
المقدمات الخاطئة» فهذه من جنس تلك 
وأثر من أثارها؛ أي إن العمارة الفكرية كلها 
تصبح أسيرة الوعي الذاتي للإنسانء تنطلق 
منه وتدور حوله» وهنا تنمو نزعات فكرية 
تلبس بروح اليقين المفرط (الدوغماطيقي)ء 
وتبعد عن روح الشك المعرفي. 

اء االتاتي هو . س اسي 
النهائي لعملية المعرفة برمتهاء فكل قضايا 
انح من النوع التحليلي» الذي لا يضيف 
إلى الوعي بالعالم شيتًا جديدًاء بل يدور فى 
فلك المسلمات القائمةء حبيشا فى الداثرة 
المغلقة لعملية الاستدلال» مكرساء من ثي 
لصورة العالم القديم كما هي مألوفة أو 
موروتة» غير قادر على تكسيرها أو 
الإفلات من قبضتها. 

أما العصر الحديث» ريما حتى تبلور 
الفيزياء النيوتينيةء فلم يكن قد صاغ منطقه 
العقلاني الخاص به (العقلانية التجريبية)ء 
بل کان لا يزال يدور في فلك منطق الروح 
حيٿث يختلط الإيمان الديني بالمنطق 
الصوري» بالمنهج الاستنباطي» فكان 


المستكشفون الأوائل والعلماء الأوائل 
والمفكرون الأوائلء الذين شقوا الطريق إلى 
ما عرف بعد ذلك باسم 'الحداثة"» يعتقدون 
وهم يمارسون نشاطاتهم الرائدة هذه أنه 
يبحنون فقط عن طرائق لتجديد التقليد 
القائم» تمكنهم من ممارسة التعلم والعمل 
والحياة بطرق أفضل من الطرق التي كانت 
سائدة» ولم يدر بخلدهم» على الأقل أغلبهي 
اك تؤدي نشاطاتهم الجديدة إلى بلورة مفاهيم 
نظربة» أو څل اسا عملية تضاد الدين 
أو تقول بإلغائه» أو تدعي مجابهته» حتى 
إنهم اعتبروا تلك اللحظات الحاسمة التى 
شهدت اكتشافاتهم الحديثة بمثابة لحظات 
ربانية» مثلما اعتبروا أن إنجازاتهم نفسها 
وليدة العناية الإلهية. 

ففي حركة الكشوف الجغرافية» ولدى 
لرا الأوروسن لشن اقام مها کان الد 
حاضرًا» وكانت خدمة المسيح ورسالة 
الصليب قائمة في مركز تفكيرهم» برغم أن 
ھؤلاء جميعًا كانوا يؤسسون للنظام 
الرأسمالى الذي سيولد بعد وقت قصير؛ 
والذي سوف يتوسع كفا مكرسًاً للافتضاد 
الحديث ونمط الإنتاج الصناعي› الذي رسخ 
بدوره للحداثة كبنية شاملة. 

وفي الفلك سار الأمر على المنوال 
نفسه» فكان العالم البولندي "كوبرنيكوس' 
في مطلع القرن السادس عشر» يعتقد أن 
علمه إلهيًا أكثر منه إنسانيًاء عندما أعلن 
فرضيته الثورية حول مركزية الشمس› 
مؤكدًا أن الأرض ليست مركز الكون» بل 
إنهاء ومعها الكواكب الأخرى» تدور حول 
الشمس. بل إن بابا الفاتيكان قد وافق عليها 


عندما عرضت عليه لأول مرة» ولم يجد 
المصلح البروتستانتي جون كالفن ما 
يعيبها. وعندما تمكن عالم الفيزياء الألماني 
إيوهانز كبلر" مطلع القرن السابع عشر من 
توفير الأدلة الحسابية علي صحتهاء كان 
يشعر بنوع من الجنون الإلهي' پتټکه وو 
يكشف عن أسرار لم يسبق لأحد من أبناء 
البشر أن تمكن من الاطلاع عليها. وعندما 
قام "جاليليو جاليلي"» المعاصر لكبلرء 
بإجراء اختبار تجريبي لتلك الفرضية عن 
طریق رصد الکواکب بالتلیسکوب»› کان 
مقتنعًا بأن بحوثه مستلهمة من رضا الرب 
عنه ورحمته به. ومع ذلك كانت تلك 
النظرية بمثابة ضرية قاصمة للفكرة المستقرة 
فى بنية الوعي التقليدي» الذي صاغته 
اأماشن کى عاق بی لوت یرف 
غالبا سوى الأرض» فكانت مركزيتها أقرب 
إلى حدس بديهي» لا يحتاج إلى تفسير. 
کما اعتمدته الأدیان إما لان الکتاب المقذی 
بعهديه قال به» حيث أثبت الأب 'كليمان 
السكندري" أنه يتفق مع ظاهر التوراة 
ويساير روحها. أو لأنه وافق الرؤية 
الإسلامية للوجود» المضمنة في قصة 
الخلق» والتي يتشارك فيها القرآن مع الكتاب 
المقدس» مع تباين في التفاصيل. 

في هده الرؤية يصبح الإنسان» كخليفة 
له فى الأرضء سيا للكاتنات, وطالما .أن 
الإنسان سيد الكائنات» فهو كذلك مركز 
لعل وین کے قن الأزتى آل بس 
عليها هي الأخرى مركز جميع الكواكب» 
التي تدور حينئذ حول الأرض مثلما تدور 
القصة الكونية حول العالم الإنساني. 


وفي العلم عبر الفرنسي بليز باسكال 
(1625 - 16627 غج حال الصراع بین 
الذي والعم الحدية» -حيث كان الرجل 
عالمًا كبيرًا في الرياضيات» لكنه في الوقت 
نفسه عميق الإيمان بالدين» يعتقد أن ما 
كشف عنه العلم الحديث من خواء العالم 
اللامتناهي ومن 'الصمت السرمدي" فيه 
يلقي في القلب رعبًا خالصًا. 

ما قرفن کون -(1561 - 1626): 
الذي سبق باسكال بزمن قصير» فقد عبر 
في الأرجاتوق ,الجنيد" بحن حالة التآحب 
التي سبقت انطلاق الثورة العلمية بحديثه 
عن 'الفلسفة الطبيعية وهي المسمى التدي 
للعلم التجريبي الحديث قبل انفصاله بمنهجه 
وأدواته الخاصة عن الفلسفة كنشاط عقلي. 
كما عبر في كتابه 'تقدم المعرفة" عن 
موقف إيجابي من تلك الثورة التي لم ير أي 
تكن ينها وين الكتاب المشسى» يل أك 
يطالب بالحرية الفكرية الكاملة لرجال العلي 
قائلا إن أهمية عملهم للجنس البشري أكبر 
من أن يعوقها السذج من رجال الدين» على 
نحو تبدی وکأنه إعلان استقلال من جانب 
العقلانية العلمية. ومع هذا يبدو أن الثورة 
العلمية» وما تفضي إليه من انتصار لمنطق 
العقل» كانت في انتظار العالم الكبير نيوتن 
كي تزدهر وتثمر» باكتشافه لقوانين الجاذبية 
الأرطحة. 

وفي الفلسفة سار الأمر على المنوال 
نفسه» ففى مفتتح الفكر الحديث كانت ثمة 
'عقلانية مثالية" لا تكترث بالواقع التجريبيء 
كما هو الأمر لدی ديكارت (1596- 
0 ) الذي عد الفكر دليلا على الوجودء 
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وهو ما أدى إلى افتراض وجود الله ثابًا 
مطلقًا محققًا يضمن أن ما يلتقطه العقل من 
الموجودات موجود فعلاء حيث تمكن 
ديكارت بحنكة نظرية ومن خلال مبدئه 
الشهیر. آنا افك إا آنا موجوة سن قلي 
نظرية المعرفة الأفلاطونية التقليدية القائلة 
'أنا أفكر» إذا ما آفکر فيه موجود". ومن ثہ 
صار العقل الحديث وحيدًا» مستقلًا بذاته 
وعالمًا في نفسه وينفسه» لا يتأثر بالمؤثرات 
الخارجية» منفصلا عن جميع الأشياء 
الأخرى. لقد رفض ديكارت فكرة 'وحدة 
الوجود" لان "الله هو خالق لمخلوقاته لإا 
متحد بهاء ویتجلی حضوره فینا بما نستشعره 
من رغبة دائمة في بلوغ الكمال. ورغم ذلك 
لم يكن المقصود من الميتافيزيقيا الديكارتية 
إثبات وجود النفس والله بل اعدا 
للمعرفة» والمعرفة العلمية خصوصا؛ لذا فقد 
انطلق من جوهر هذا اليقين الذي يتعذر 
اختزاله» ليثبت حقيقة العالم الخارجي. 

أما حركة الإصلاح الديني» فريما كانت 
هي الاکثر تعبيرًا عن المراوحة بين الروح 
التقليدية والروح الحديثة» فالحركة التي 
أفضت في النهاية إلى الدولة القوميةء 
سارت إلى تلك النتيجة عبر متتالية صاعقة 
لم يكن مخططا لها بدئَيّا؛ إذ لم تكن ثورة 
مارتن لوثر على الكنيسة الكاثوليكية تمردًا 
على العقيدة المسيحية» بقدر ما كانت عداء 
شخصيا للبابا والأكليروس. كان هدف لوثر 
هو تبسيط الدين» وريما أراد تقويض سلطان 
البابا بعد ذلك» لكنه بالقطع لم يكن يهدف 
إلي هدم الكنيسة الكاثوليكية» بل کان» مع 
كالفن» يعتقدان آنها ذات أصل مقدس»› 


وسارا على نهج الاستشهاد بتراثها ولاهوتييها 
في دفاعهما عن آرائهما ومواقفهماء لکن 
عندما فشلت حركتهما الإصلاحية في إقناع 
الإكليروس المسيطرين عليها سمحا بإنشاء 
مؤسسات كنسية منفصلة عنهاء نمت على 
فكرة أن المسيحية في شكلها الأصلي 
يمكنها أن تعبر عن نفسها بإخلاص كامل 
دون سلطة الباباء التي لم يكن لها وجود في 
المسيحية الأولي. ومن ثم لم يكن لوشء 
جوهريًا» ينتمي إلى الروح الحديثة أو النزعة 
التحرريةء وإذا كان قد احتج على كبح 
الأراء وإحراق الملحدين. ولما تبين له أثتاء 
ثورة الفلاحين أن الرجال الأحرار إنما كانوا 
يریدون و أخری تختلف عما یریدہ لھ 
فقد وقف ضدهم. 

وأما البروتستانتية الكالفنيةء فقد عمدت 
إلى بث مزيج متناقض بين أتباعهاء فيه 
تشوف إلى العالم الآخر لأجل الاتحاد 
بالرب» وفيه كذلك ذلك التوقير الدنيوي 
للإنسان الذي يكد ويعمل وينجح ماديًا. 
وريما كان المصلحون الآخرون على اتفاق 
في مقاومة انحطاط الكنيسة وفساد رجالهاء 
لكنهم أيضا كانوا مع الإبقاء على الدين 
المسيحي كما ورد في الأناجيل. بل إن 
بعضهم» مثل إرازموس» قد أبقى ی 
العقائد الأساسية للمذهب الكاثوليكي» بينما 
عصف البعض الآخرء خصوصا جون 
وكلف وجون هس» بهذه العقائدء داعين إلى 
المسيحية كما تصوروها. لكن 
البروتستانتيين الأوائل لم يتصوروا عالمًا أو 
كونًا جديداء فقد آمنوا بالخطيئة الأولى 
الأزليةء وآمنوا بالكتاب المقدس مصدر إلهاء 
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ووحي» وآمنوا بضرورة وجود سلطة» شربطة 
ألا يمثلها بابا روماء لكنها لا تزال سلطة 
تعلو على عمليات التجرية والخطاً التي 
تجري في الحياة العادية. كما اعتقد 
البروتستانتيون في إله وسع الكون كله لا 
يشبه في شئ قوانين الرياضيات» وامنوا 
کت کا ارا بخ ااا لات 
IE.‏ 

وهنا يستخلص الكاتب أن مسيرة 
العقلانية والأنسنة في قلب العالم الحديث لم 
تكن سهلة ولا مطردة» بل صعبة ووعرة إلى 
اتی حذء شابتها نكوصات وتراجعات: 
ان قات تاھ اا اا تة سس 
اضة سيت أخذت تراج التضررات 
المسيحية المتشائمة إزاء الطبيعة البشريةء 
حيث الناس يولدون في الخطيئة» ولا 
إمكانية للخلاص إلا عبر يسوع المسيح» 
بغض النظر عن قدرة الإنسان على التعلم 
والتطور والكفاح الأخلاقي» وهي التصورات 
التي صبغت روحانية العصور الوسطى 
بالركود والسابية والعجز . 

في المقابل أخذت تنمو تصورات جديدة 
ن سان فاع خااق» میاتر» لم کن 
أقداره خاضعة لحركة النجوم والكواكب كما 
ادعى التفكير البابلي القديم» بل انطلقت 
إرادته لتجاوب الآفاق» في كل الاتجاهات 
التي يرغبها الآن» أو يطمح إليها في 
المستقبل» ومن ثم فتح الباب تدريجيًا أمام 
أنثروبولوجية جديدة أخذت تفسر السلوك 
الإنساني بالرجوع إلي المعرفة البشرية والعلم 
والحضارة أو التاريخ» بدلا من الرجوع إلى 
الدين وحده. 


- العقل والحرية في مواجهة الإيمان 

كانت النرحلة لممتدة من الزن السادس 
عشر إلى التاسع عشر»ء غنية بالتحولات 
والتغيرات» فقد شهدت بروز عقول جديدة 
بات شر إلى خاضجها. وحاشرةا 
ومستقبلها بعقل جديد» خاصة في المجالات 
العلمية والاقتصادية والاجتماعية والفنية. 
لقد أخذ ينهار عالم الإقطاع ليتبلور على 
أنقاضه وعي إنساني جديد. فبرزت النزعة 
الشكية عند والتجريبية في 
الرياضيات والفيزياء لدى بيكون وغیره» 
حيث لخص برتراند راسل المكونات التي 
قامت عليها تلك المرحلة في ثارت 

1- تأكيد الحقائق التي بنيت عليها 
التجارب العلمية والعملية. 

2- تمتع العالم بنظام من داخله» ذاتي 
العقل وذاتي الديمومة. 

3- الأرض ليست مركرًا للكون» كما أن 
الإنسان ليس غاية الكون» إذ إن الغاية 
يصنعها العلم. 

ومن تم برزت فلسفة جديدة إما إنها 
تكن لین آى على الاق لك اة 
عنه» ترفض الأخلاق المسيحية بوصفها 
سبيلا إلى السعادة الإنسانية. على الصعيد 
الأول فالله إما هو الطبيعة نفسهاء وليس 
هناك علو واقعي له على الطبيعة 
المحسوسة» كما قال اسبينوزاء حيث يصبح 
الله هو الصلة الباطنية للأشياء جميعًاء لكن 
غير المستقلة عن العالم الطبيعي ونواميسه. 
وإما أنه (أي الله) المجموع الكلي 
للقوانين الطبيعية» وبهذا فقد بين العلماء أن 
الأفيان, ليست آلا أذوات للتنظيم الاجتماعي 


دیکارد ك 
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والأخلاق العملية وليست مصدرًا ولا حتى 
موضوعا للحقيقة. 
على الصعيد الثاني قدم نيوتن صياغة 
معقولة للعالم الطبيعي» مستخرجًا أبرز 
قوانينه» إذ رأى أن الجاذبية تشد الأجساء 
بعضها إلى بعض بحسب كتلتها طرديًا. 
لکنه رأی أن الجاذبية هي نشاط الله ذاتهء 
وألا تناقض بين الإيمان الديني والعلم» الذي 
اعتبره الوسيلة الوحيدة للتوصل إلى الفهم 
الصحيح للمقدس» فلا ي سبیل لمعرفة 
الله سوى من خلال نظام الطبيعة وهيكلهاء 
ومن ثم تم رفض الاعتقاد بالمعجزات 
والتعويذات ووجود الأشباح والشياطين وغير 
دلك من الخزعبلات الوثنية. 
أما مفكرو BRE e‏ الاورويي 
فدهبوا خطوة ب ف فمن جانبه سار جان 
جاك روسو خطوة كبيرة باتجاه فصل 
التعاليم الدينية عن العلم» فلم يعد للكتاب 
المقدس قيمة خارقة للطبيعةء ولم يعد هناك 
من اسفار ولا وصاياء ولا وجود لديانة 
الكاهن» فالله موجود ومعرفته ممكنة عن 
طريق العقل» ومن خلال تأمل الطبيعة. 
أما صموئيل كلارك» المؤله الطبيعى» 
قذهتب إلى جعية في اليه الطبيعة اوفو 
الخط الذي سوف يصل ذروته بعد قليل في 
شكل إلحاد إله السماء. فلدى كلارك إن 
الأفعال لا تعد طيبة أو سيئة إلا بمقتضى 
قوانين بشرية وضعت بطريقة تعسفية. 
فالإله الذي رسمه هؤلاء کان مختلفَا عن 
الإله الذي رسمته الديانات من قبل» والدين 
أصبح عاجرا عن إلهام حياة الإنسان 
الباطنيةء فالإيمان ليس معرفة عقليةء بل 


هو حالة روح تتوق إلى الحقيقة نفسها. 
لقد تكيفت المسيحية مع الصورة العقلانية 
التي تبقي الإله خارج عالمنا. لقد نأى الله 
بنفسه عن هذا العالم الدي يریده ا يدير 
شؤونه بنفسه» تارگا الناس لمصائرهم 
الواقعية من دون عناية بهم» ورغبة فى 
خلاصهم. ٠‏ 

هنا يفف المؤلف كثيرًا عند تشارلز 
دارون (1809- 2) في کتابه في 
آنل الأنواع'» ويحلل المسار العلمي الذي 
أفضی اليه لدی رواد کثیرین سبقوا دارون 
إلى القول بفكرة الارتقاء» فقد كتب هريرت 
سبنسر في العام 1852 مقارئًا بين أسلوب 
التفكير الساكن وأسلوب التفكير الدينامىء 
مدافعًا عن فلسفة التطور. كما قدم ابوفون' 
و لامارك' اكتشافات مهمة على طريق 
الفكرة التطورية. كما عالج 'بوفون" فكرة 
الارتقاء بصورة صريحةء وإن لم يورد أي 
شيءِ عن الأسباب أو الوسائل التي تم بها 
التحول الذي حدث اللانواع الحيةء فيما كان 
'لامارك"' قد نشر اراءه في العام 1801ء 
وأضاف إليها الكشر في العام 1809 في 
كتابه 'الفلسفة الحيوانية'“ ويعد ذلك فى 


cw 


العام 9D‏ فی کتایه التاريخ الطبيعي 
اا اللافقارية"» وقد رفع في هذه 
الاعفال مدا أن > جميع الأنواع الحية - 

فيها الإنسان- قد nC‏ من أنواع اخ 
وکان هو أول من قام بالخدمة الجليلة التي 
تتمثل في لفت الانتباه إلى وجود احتمال 
بأن جميع التغيرات في العالم العضوي» 
كذلك غير العضوي» ناتجة من قانون» 
وليست نتيجة تدخل إعجازي. 
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لكن دارون بلغ بفكرة الارتقاء ذروتها 
حيث رأى أن القوانين التي تحكم تطور 
الحيوان هي نفسها القوانين التي تحكم 
الإنسان» مع وجود فارق بينهما في الدرجة 
لا النوعء لقد أعطى دارون معنى لاتقضال 
القوانين البشرية عن القوانين الإلهيةء 
فالإنسان أصبح أكثر تحررًا عندما انفك عن 
الحضور الإلهي» كما أصبح العلماء بعد 
دارون يرون أن الحق والباطل والضمير لا 
تتجدر في الدين ولكن في القابلية وفي 
المجتمع» وأن الأديان ظواهر تاريخية قابلة 
للتطور والتغيير» وإن التاريخ لا يعدو أن 
يكون تاريخ العقل وتقدمه وانجازاته. 
- العقل في رفقة الإيمان 

يرصد صلاح سالم في مبحث تحت هذا 
العنوان› عمق التحول في الفلسفات 
المعاصرة التى أخذت التوالد حول 
تلف اج ارين فا . زاء 
أينشتاين السبية» المتمركزة حول الاحتمال 
العلمي» وما سبقها أو تلا تلاها مباشرة من 
نظريات جرت مجراهاء» وأسهمت في تقديم 
صورة جديدة للكون تتميز بالتحول 
والديناميكية» فيما يغيب عنها الثبات 
واليقين. لقد أخذت الفلسفة تستجيب لهذا 
التحول في معمار الفهم العلمي للكونء 
بتقديم صورة أقل وثوقية لمفهوم 'الحقيقة' 
تتنازل عن المطلق. 

ففي مقابل مفهوم الاحتمال الذي ساد 
العلم التجريبي في تصور الفضاء الكوني› 
ساد مفهوم النسبية لدى الفلسفة في تصور 
المعمار الفكري» ونمت شكوك عميقة في 


م 


قدرة الإنسان على بلوغ اليقين» الذي لم يعد 


قائمًا في الفكر المعاصر تقرييًاء اللهم إلا 
إزاء الموت. بل إن اليقين تجاه الموت قد 
اقتصر على تلك الحادثة التاريخية التي 
يراها الناس» وتؤدي إلى فناء الجسدء وليس 
على المفهوم الكلي للموت» الذي يتجاوز 
هده الواقعة التجريبية المتفق عليها بين 
جميع الثقافات» إلى الأبعاد الميتافيزيقية 
المثيرة للاختلافات فيما بينها حول إمكان 
وجود حياة أخرى» وأشكال هذا الوجودء 
وملابساته» حيث يجري التمايز هنا بين 
مجرد الموت ومطلق العدم. 

بحسب النسبية» حيث يتباطاً الشيء 
كلما زادت السرعة؛ فضلا عن أن الكتلة 
ليست ثابتة بل تزيد بزيادة السرعة بمقدار 
محدد» فالزمن يسير ببطء عند الكتل 
الكبيرة» والعكس صحيح بالنسبة للكتل 
الصغيرة› يصير الحتم العلمي خرافةء 
والاحتمال أكثر إمكائًا وهو ما أثر بوضوح 
في فلسفة العلم» خصوصًا لدى کارل بوبر 
الذي رای أن النظرية تبقى دائمَّا عملا من 
أعمال التخمين» ولا يوجد نظرية لا تكتنفها 
مشكلات. لهذاء يقترح بوير من أن الحقيقة 
الأكثر تمييرًا للعلم هي مقولة استبعاد الخطاً 
الغالم الذي اقتزب من لت المفكلةء عير 
مفهوم المصادفة» أن منطق العلم يقول 
بإمكانية التحول من الحتمية إلى 
الاحتماليةء فالشيء إما أن يكون ضرورئًاء 
أو مصادقًا» لكن لا يمكن أن يكون ضروربًا 
ومصادقا في آن واحد» فما يمکن 
يخضع لقوانين العلم يعذ ضروردًاء وما لا 
يمكن إخضاعه يعد مصادفه ویتم استبعاده. 
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وفي لفتة مبدعة ينقل المؤلف تأثير هذا 
التحول في مفهوم الحقيقة العلمية إلى مجال 
الفكر والعالم الروحي» ليكشف عن صياغة 
تعدديه بين السردية الدينية والسردية 
الإلحادية التي يرى أن الصراع بينهما قد 
احتل ساحات متزايدةء واستهلك جهودًا كبيرة 
في الزمن الحديث. فالطرف الملحدء رأى أن 
الإنسان ككائن حر على الأرض يملك 
السيطرة على مصيره فضلا عن إمكانية 
التعرف على الطبيعة والعالم من دون إله. 
بينما اعتبرت طبقة المؤمنين أن الملحدين 
يمارسون استعلاءَ على جموع المؤمنينء 
وان الملحد عدواني بقدر ما هو استعلائي . 
وإذا کان جاك دربدا قام بنقد السرديتين› 
ورأى أن الملحدينء اختزلوا الدين في صيغ 
وعبارات نمطية تناسب أيديولوجيتهم» أما 
المؤمنون فيبرعون أيصّا برؤية تبسيطية 
تنفي الملحد جاعلة منه کائتًا شریرًا 
بالضرورة» فإن الطريق الذي يراه المؤلف 
ضروريا لتجاوز الصراع والانقسام والإقصاء 
فهو الاعتراف المتبادل. لذا نری صلاح 
سالم يعود لاستكمال ما بدأه متوقفًا عند 
جياني فاتيمو - الفيلسوف الإيطالي الذي 
يدعو إلى نشر الفكر الخافت لمواجهة 
اليقين الطاغي (...) وهو بما يقدمه يحاول 
هدم جميع الجدران› بما فيها تلك التى 
تفصل بين المؤمنين بالله» والمنكرين 
لوجوده. 

ویرغم ما یقدمه صلاح سالم من مقاریه 
تتجاوز السرديتين» إلا أنه يرفض التخلى 
عن العلمانيةء وإن كان أيصًا يرفض التخلى 


عن إيمانه الروحي الإسلامي. ومن ثم يعلن 
سالم انحيازه للمدرسة النقدية» وميله إلى 
اطروحات هابرماس عن المجتمع ما بعد 
العلماني» بحيث يتم نقد الأيديولوجية 
العلمانية والأيديولوجية الدينية بنفس القدر 
وفي ذات الوقت» وبطريقة تستخدم فيها كل 
ممكنات اللغة والفعل التواصلي لدفع كل 
طرف عن التخلي عما يعتبره مهمته 
الأساسية وهي هزيمة الطرف الآخر 
والانتصار عليه دونما الوعي بأهمية 
المرحلة التاريخيةء وهو الوعي الذي يفرض 
على مشروع الحداثة التحرك فى اتجاهين: 

1- عقلنة الدين. 1 

2- وقف تطرف الحداثة وعجزها. 

لذاء لا ب من استنطاق عقلانيات الدين 
ومضامينه الإنسانية» التي يمكن أن تح 
من ظواهر كالعنف والتطرف الأصولي 
والإرهاب. 

على الدين أن ينفتح على الحداثةء وأن 
يكون ندا لها لا عدؤاء ويهذا على المتدينين 
أن يبذلوا مجهودًا للتعاون المعرفي» وأن 
يماشوا سلطة العلوم» وأن ينفتحوا على 
أولوبات دولة الحق الدستورية - وبهذا 
يفقرض هابرماس بأن على الدين» كما على 
الحداثة أن يقدما تنازلات متبادلة معَّاء وبهذا 
يصبح الدين قادرا على تعقل نفسه في 
سياق ما توصلت إليه الأديان الأخرىء كما 
تصبح الحداثة أكثر عطقا وتسامحًا مع 
المتدينين. ويرى سالم هنا أن الإسلام 
بالذات» عبر تأويل متفتح وإنساني» يستطيع 
التكيف مع منطق الحداثةء والإسهام فى 
تقديم نقد لها من موضع الشريك لا العدوى 
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فیزید قرخ عكذ. الأصوات التي تتحدث بهاء 
فالانفتاح والحوار متعدد الأصوات مع 
الذات والغير» هو الطريق الآمن للانفصال 
عن نموذج الفكر القروسطيء» القائم على 
العنف والإلغاء والتهميش المتبادل وصولا 
إلى مجتمع أكثر انفتاحاء وإلى وعي 
للحقائق الموضوعية. 
- التنوبر المادي 

يستعرض المؤلف هنا بإيجاز غير مخل 
تاريخ تطور العقل البشري من منظور القدرة 
على المعرفة» ففي عصور طوبلة سابقة 
على الحداثة» كان السؤال الفلسفي 
أنطولوجيًا بالأساس» يدور حول الوجود: ما 
سره وأصله؟ ما هو مغزى الخلق ومصير 
المخلوقات؟ ولم يكن متصورًا أن يأتي 
الجواب بعيدًا من أحد اتجاهين أساسبين: 
أولهما هو ذلك الذي بنى على نمط التفكير 
السحري» حيث كان العقل الأسطوري الذي 
ساد المرحلة البدائية في تاريخ الحضارة. 
وثانيهما هو الذي بنى علي نمط التفكير 
الديني» حيث كان العقل النقلي الاتباعيء 
لق تيك الكة السخورة فى تار 
الحضارة. 

في المرحلة الأولى "البدائية" أنتج العقل 
الخاقي أساطين عن اكان والكرتء ون 
الغلاقة بين الإسان والطبيعة. وجميعها 
انبنت على زوف بخريه»؛ وتصسورت وجود 
علاقة عضوية أو شبه عضوية بين 
طرفي كل ثائيةء فالخالق قوة سحرية 
كبرى حالة في الكون» والإنسان جزءِ من 
الطبيعةء أو قادر على خطابها والحوار 
وا 


وفي المرحلة الثانية "المحوربة" أنتج 
العقل الديني مقولاته عن الخالق والكونء 
وعن العلاقة بين الإنسان والطبيعة» نهضت 
جميعها على أساس التمايز الوجودي بين 
طرفى كل ثنائيةء فالإله متعال» يسكن القبة 
السماوية» خلق الكون وارتفع فوقه أو 
تسامى عليه والإنسان أرقى من الطبيعةء 
مستخلف عليها» قادر لي حوارهاء لگن 
ليس مباشرة» وإنما عبر الواسطة الإلهيةء 
فالطبيعه دلیل الإنسان لی وجود الله والله 

لكن» ومع ارتقاء العلم الحديث» أخذ 
البحث الفلسفى» الذي أخذت تتناوشه 
تساؤلات حول مصدر المعرفةء أهو العقل 
وما ينطوي عليه من مبادئ عامة كلية أو 
فطرية؟ أم هو الحس والتجرية؟ وما هي 
حدودها؟ أهى مطلقةء أي قادرة على بلوغ 
اليقين» وإزاء كل القضاياء أم نسبيةء 
محصورة في دائرة الاحتمال والترجيح؟ 

ومن ثم ذهب القائلون باولوية الحس إلى 
على العقل في شكل مباشر وكأنه سطح 
أملس أو مرآة عاكسة» لا يملك تصوراته 
عقلانية مادية (وضعية متطرفة) لا تعترف 
إلا بما تلتقطه الحواس مباشرة من ماهيات 
وأشياء» ولا تثمن سوى الاستقراء التجريبي 
المباشر» فيما تدير ظهرها لكل المقولات 
والمفاهيم الک تعلو ي عالم الأشياءء ولا 
تتجسد في أشكال واقعيةء ما يعني تجاهل 
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مفولات من قبيل مبادئ العقل الكلية نفسهاء 
وبالذات قانون عدم التناقض» وكذلك مفاهیہ 
من قبيل الفطرة الإنسانية" التي يذهب 
كثيرون إلى أنها الحاضنة الأساسية 
لاجيمان؛ باعتباره الجانب الغيبي/ المتسامى 
في الوجود الإنساني. 

أما القائلون بمصدرية العقل فذهبوا إلى 
التساؤل من جديد حول قدرته على المعرفةء 
وهل هي مطلقة» حيث تنبع العملية 
المعرفية منه وتصب فيه»ء فيكون هو المبداً 
والغاية» البداية والنهاية» وتدور المعرفة 
حول قوانينه المنطقية ومبادئه الكليةء فنكون 
أمام (عقلانية مثالية) لا تكترث بالواقع 
التجريبي كما كان الأمر لدى ديكارت؟ أ 
هي قدرة نسبيةء تمنح للعقل دورًا مركزدًا فى 
عملية المعرفة» من دون اعتباره المصدر 
الوحيد لهاء فنكون هنا أمام عقلانية نقدية 
كما کان الاأمر لدی كانط؟ فلدى الأخير 
تنبع عملية المعرفة من الحواس الإنسانية 
نعم» لكنها لا تكتمل من دون فعالية العقلء 
حيت تصل الحقائق الحسيّة إليه فى صورة 
حدوث؛ أي تصورات أولية بسيطة عن 
أشياء واقعيةء يعمل فيها قوانينه ومبادئه 
وصولا للاستد لالات الكلية والنظريات 
المعرفيةء فعملية المعرفه ليست إلا تركيبًا 
ذهنيًاء وتأویلا مستمرًا لواقع يحيط بالإنسان» 
وليست مجرد اكتساب لمعلومات دقيقة عن 
هذا الواقع» عبر إشارات حسبّة نتلقاها هكذ| 
ببساطة ومباشرة. وهكذا نكون أمام عقلانية 
(نقدية)» تتوسط المثالية الديكارتية المتمركزة 
حول المنطق الصوري» والمادية الميكانيكية 
المتمركزة حول التجرية الحسيّةء إذ تعول 


النزعة النقدية على الاستدلال المنطقىء 
والاستقراء التجريبي معًا. 

في موازاة هذين المستويين المختلفين 
حول مصدر المعرفة وحدودهاء تبلور 
مستويان أساسيان في مسيرة النقد التنويري 
للدينڻ: 

على المستوى الأول يبرز التنور 
المادي» حيث تم التشكيك فى الحقيقة 
الإلهية نفسهاء والبحث في أصول فكرة 
الدين ذاتهاء عبر عديد الأسئلة التي تم 
طرحها: فهل ثمة توحيد أولاني» أي إيمان 
بإله واحد خالق انطلقت منه شتی 
الاعتقادات التاليةء وضمنها الوثنيةء قبل 
العودة من جديد إلى الدين التوحيدي ممثلا 
في التقليد الإبراهيمي» أم أن أصل الدين 
يكمن في (أشكال أولية للحياة الدينية) حاول 
علماء الاجتماع الديني والأنثروبولوجيا 
الكبار وعلى رأسهم ماکس فيبر وإمیل 
دوركهايم تفسيرهاء زاعمين أنها تتجذر فى 
دوافع كالخوف الناجم عن عجز البشر 
البدائيين أمام قوى الطبيعة» فرأوا فى 
ظواهرها الكبرى ما يستحق العبادة أملا فى 
استمالتهاء أو الجهل الذي أعاق محاولات 
هؤلاء البدائيين لإدراك طبيعة النفس البشرية 
خصوصا على صعيدي الأحلام والرؤی» أو 
الاغتراب» الذي يدفع كل جماعة بشرية 
للسعي إلى إدراك الأوإاصر التي تربط 
أعضاءها معاء وتميزها كجماعة عن 
الجماعات الأخرى. ويالتالي كان الدين إما 
فيزياء بدائية (الطبيعية) أو علم نفس بدائيًا 
(الأرواحية) أو علم اجتماع بدائيًا 
(الطوطمية)؟ 


في هدا السياق ثظر إلى الألوهيةء 
باعتبارها غير علميةء تجافي العقل» ما كان 
إيذانا بزوالها في عصر العلم» بحسب ما 
ذهب إليه التثوير الماذى. 

في هدا السياق» برزت نصوصًا تشكك 
في الحقيقة الإلهية نفسهاء فماكس فيبر 
عالم الاجتماع وإميل دوركهايم» زعما أن 
القكرة الذيئية تجذرت فى خوف الإفان سما 
لا يعرفه» ويالتالي 3 عجزه أمام تبدلات 
قوي الطبيعة وظواهرها الكبرى. لهذا فما رأوه 
ولم يفهموا مسبباته هو ما يستحق العبادة. 
ومن هدا السياق نظروا إلى الإلوهية 
باعتبارها غير علمية تجافي العقل ما كان 
إيذاًا بزوالها من عصر العلم. وكانت ذروة 
ما أتى به فلاسفة عصر التنوير إعلان 
موت الإله» وبالتالى نهاية الدين والسرديات 
الأيديولوجية والفلسفية والتاريخية المتعلقة 
به» حيث العالم الطبيعي» أو المادي هو 
الحقيقة الوحيدةء وليس ذلك بحاجة إلى علة 
ا 

قد رأى فيورباخ أن "لمقبرة التي تمثل 
نهاية الفرد تمثل موضع ميلاد الالهةء فلولا 
موت الإنسان لما كان هناك وجود لله. ولو 
كان الإنسان أبديّا لا يفكر فى الموت لما 
کان تات یکر فی الت ا سا س 
من المقابر معابد للآلهة". 

لق كانت كو الوت قكرة دة 
بامتياز» تدفع إلى التفكير في المعابد» أي 
في الحقيقة الإلهية المغلقة. في حين رأى 
ماركس أن الدين ذو تنهدات خايقة منهكةء 
وقلب عالم لا قبا وروج سر ١‏ رو 
له» ما يعني انه ليس إلا "أفيون الشعوب". 


هكذا يصبح إلغاء الدين باعتباره سعادة 
وهمية للشعب هو الشرط الذي يشكل 
سعادته الفعلية» كما يصبح نقد الدين بمثابة 
المطالبة بأن يتخلى الشعب عن الأوهام 
الخاصة» وعن أي وضع يحتاج إلى 
الأوهام» وأضاف ماركس أنه بقدر ما يرفع 
الإنسان من شأن الله بقدر ما يحط من 
شأن نفسه. "إن المسألة لم تعد تتعلق بعد 
اليوم بصراع الإنسان العلماني مع الكاهن 
الموجود خارج ذاته» بل بصراعه مع الكاهن 
الموجود داخل ذاته". 

ویحسب سالم» فإن کل أحاديث 
النهايات» نهاية السرديات الكبرى (الدين 
والفلسفة والتاريخ والإيديولوجية) إنما تنبع 
من منطق الحتم العلمي» الذي تبناه التنوير 
المادي» وسعى إلى تعميمه على شتى 
المجالات الأخرى»ء وضمنها تلك المتخاطبة 
بحديث النهايات» وفي رأيه ان لا شيء قد 
اتتھی و شی سرک تھے عا دامت 
المفيق اليقرة سكو ففق فل ہا 
يجري هو أن هذه السرديات» في مراحل 
تاريخية معينةء تأخذ في التعبير عن 
نفسها بأشكال مختلفةء فإيديولوجية ما قد 
تنتهي» لکن مفهوم الايديولوجيا نفسه يظل 
قائمًاء بل إن إيديولوجية أخرى هي التي 
تدعى بنهاية الأيديولوجية الأولى» كذلاك 
في الدين ينفي شكلّ ما من أشكال 
الروحانية» شكلا آخر» فنهاية الدين 
التقليدي قد تدفع إلى خلق تدين عنيف من 
ناحية» أو أديان مدنية معلمنة كالنزعة 
الإنسانية أو الوطنية من ناحية أخرى... . 
وهكذا. 
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- التذوبر الروحي 

على المستوى الثاني يبرز 'لتنوير 
الروحي' الذي لم ينشغل بمفهوم الإلوهيةء 
أو بأصول الدين» وإن لم يعول عليهما كثيرًا 
في صوغ رؤيته للعالم. لقد حاول ترسيم 
ساحة الوعي الإنساني العقلاني" في سياق 
التاكيد لى الخضور الفعال فسان الجدد 

في الكون» لكنه لم يذهب إلى نفي الحضور 
الإلهيء أو تصور الفعالية الإنسانية 
باعتبارها نقيضًا للفعالية الإنسانية. 

ویری صلا ح سالم ا الفكر الألمانيء 
خاصة في نزعته النقديةء هو الأكثر تعبيرًا 
عن هذا النمط من التنوير غير المعادي 
للدين» ومن هذا الرعيل جوتولد لسنج 
(1729 - 1781) الذي قدم الدفقة الأولى 
في هذا التيار الفكري» مؤكدًا دور التطور 
التاريخي في نمو الاعتقاد التوحيدي» ذلك 
التطور الذي أثر في ارتقاء العقل البشري»› 
سواءَ في مرحلته الطفولية (اليهودية) وفي 
بلورة مفهوم العقاب والثواب» لكن يغير 
إيمان بحياة أخروية. تلك المرحلة التى 
تجاوزها العقل البشري الذي انتقل إلى 
مرحلة الصبا (المسيحية) التى دعا روادها 
ی عاف ا اناه اران ھی 
الذلشل تى طك :الراك اة ج 
التي آدرکت عقلانيًا ما كانت تستقبله كوحي 
يومًا من الأيام. 

أما الدفقة الثانية فمثلها كانط الذي 
فعا إلى عودة اقل الإساتى إلى انق 
كما دافع عن الميتافيزيقيا التجريبية التى 
E‏ أن تزعم 

لنفسها الحق في فرض مفاهيمها على 


التجرية الإنسانية» حيث نظر إلى مفهوم 
الإلوهية كحقيقة تتجاوز حدود العقلء ولا 
تناقضه بالضرورة» تستعصي على الإثبات 
التجريبي من ناحيةء وعلى النفي التجريبي 
من ناحية أخرى» ومن ثم لم يبذل جهده في 
نفى الحضور الإلهي بقدر ما بذله فى 

ضدية كل أنظمة السيطرة على الحقةة 
إنكارا لدور العقل الإنساني» وكل بنيات 
السيطرة على المصير تهميشًا لحرية الإرادة 
الإنسانية. 

لقد رسم كانط صورة لهوية مستمرةء 
مؤكذا نزعة نسبية نشيطة تؤكد العالم 
كمعطى طبيعي للحقيقة. كما أخذ كانط من 
روسو تصوره للسلوك الإنساني باعتباره 
قائمًا على مبداً استقلال الإرادة. ودعا إلى 
فض الاشتباك بين مسار الدين ومسار 
الأخلاق باعتبارهما ربيبي نوع خاص من 
العقل» هو العقل العملي. 

أما الدفقة الثالثةء فمثلها هيغل الذي 
اغتبر الشان المقدس نزعة باطنية عميقة 
صار التجاوز فيها أمرا داخليًاء ولم يعد 
الأمر محض حقيفة إلهية لتعليم الجنس 
البشري» بل أصبح مشروعا إنسانيًا جوانيًا 
لإدراك الحقيقة المطلقة. وخلاقًا لفلسفة النقد 
لدق كانط٠‏ أكد هيقل على ضرورة ايجاة 
مصالحة فلسفية مح التقاليد الدينية المتراكمة 
عبر التاريخ» كي يكون التفكير نابعًا من 
العقل الكلي لا من الفهم وحده. 

أما روسو الذي ينفى الخطيئة عن 
الإنسان من الأصل» فقد ناقض هيغل الذى 
اعترف بها دون ان يعتبرها قدرَا نهائياء 
فا لإنسان لديه القدرة على استعادة السيطرة 
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على مصيره» وإن كان قد اعتبر في مرحلة 
لاحقة من حياته أن الحقيقة بمثابة انفصال 
عن الوجود الحقيقي. فالرجل الآثم حينما 
يقدم على خطيئته» إنما يعثرف بوجوده 
المنفغصل الذي كان ثمرة لفعلتهء وتزداد حدة 
شعوره بالحاجة إلى معاودة الاتصال بالحياة 
الكلية التي كان قد انفصل عنها بارتكابه 
الخطيئةء وأن التوية هنا ليست سوي 
اعتراف الإنسان بأن الإساءة التي ألحقها 
بالأخرين هي إساءة قد ألحقها بنفسه. 

بذ ها الرضن ت اكات مام ما 
جاء به جاك ماريتان الذي رفض الأنسنة 
العلمانية التي تهدف إلى بناء مجتمع من 
دون إله» معتبرًا أن الإيمان المسيحي يغذي 
أتستته الخاصضةء وهو ما يعني أن الإنسان 
مع الله يحقق رغباته الروحية والفكرية 
المتعلقة بانتشاره الوجودي» بشكل أفضل 
منه من دون الله. 

وفي العودة إلى الآراء التي طرحها 
أن يقدم المزيد من وجهات النظر الفلسفية 
العلمية التي تدعم معتقده كمؤمن يدافع عمّا 
یعتقده ویؤمن به. لقد حاول صلاح سالم» 
إيجاد مكان للإيمان الروحي في الوجود 
الإنسانى» لأن الهدف الدفيون للحياة لا 
یکن آن بکرن نیلوا آی هلق قات یل 
إن الدنيوبة المطلقة لديه تنال من قدر 
الإنسان بأكثر مما تنتصر له» فكل ما هو 
دنيوي تافه ما دام 3 الإنسان سوف يموت 
إلى الابد: 

ویری سالم 2 الفلسفة الوجودية» 
باعتبارها تعبيرًا عن تجرية الروح ونشاطها 


الإرادي في مواجهة المادة» وعن صيرورة 
افتاق الان سن اة الانكة رن 
الضرورة الطبيعية التي طالما فرضت نفسها 
على العالم» تكاد تمثل الروح العاقلة في 
الدين» والنموذج الناجع للتدين؛ ففي الدين 
ينهض الإيمان بمهمته الكبرى في قهر قلق 
الإنسان الدفين وشعوره بالخوف واليأس»ء 
ومن تم رأب الصدع داخل نفسهء وصولا 
إلى الصفاء والروحانية والشعور بالاكتمال 
عبر التوحد شعوردًا مع الله. لذا يرى أن 
الوجودية المؤمنة كما تمثلها جاك ماريتان 
في الكائوليكية» وياول تيليش في 
البروتستانتية» ويعقوب بيرديائيف في 
الأرثوذكسية, تمثل أشكالا مهمة لاتصالح 
بين الإيمان الروحي وبين العقلانية 
الك زك ابرا عا اة اة دة 
أو إيمان متفلسف» عبر مصالحة جوانية 
عميقة» وهو نزوع يرى أن الإسلام بحاجة 
إليةء وأن التصس القرآني› وحده» يسمح به 
ويحيل إليه» عبر شق روافد بين التدين 
الواعي» وبين العقل المعرفي» بل إنني 
وو ار ا اتے ا کا ا 
أو يعكس تلك النزعة الوجودية ويسعى إلى 
شق ذلك المسار» أما مدى نجاحه فى ذلكء 
أيحتاج إلى اغات تمل حفق., ٠ ٠‏ 
- تحولات العلمنة 

لا تعدو العلمانية» كما يرى الكاتب أن 
تكون ثمرة النقد التنويري (العملي)» والذي 
لم ينشغل كالنقد النظري بجذور الدين أو 
أصول الحقيقة الإلهية» بل صب تركيزه 
على دور الدين في الحياة اليومية» ودور 
المؤسسات الدينية في المجال العام. 
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ويرغم تعدد معاني العلمانية التي يوردها 
المؤلف» فإنها جميعها تتنافى مع مفهوء 
الوصاية الكهنوتيةء أي احتكار المعرفة في 
شتى مجالاتهاء بل تعطى الأولوبة للمعاير 
العقلية» وتجعل من القيم موضوعا 
للاختبار . . والواقع ن مجمل المبادئ التي 
قامت عليها العلمانية كانت تهدف 
لاستقلالية العقل الإنساني - النظرية 
والعمليةء وهي ما يرفضها النظام الكهنوتي 
الذي يذعي قدرته وحده على فهم الحقيقة 
الجوهرية للدين» فالكنيسة مشلا عند 
أوغسطين» تم التنظير لوظيفتها على أنها 
منفصلة عن الدولة المتحدة بهاء وأنها تسمو 
عليهاء حتى صارت الأخيرة كمدينة 
للشيطان تعمل في خدمة الأولى التي هي 
مدينة الل وهو الانحراف الدي قاد فی 
لحظة ذروته إلى بيع صكوك الغفران. ` 

من ضمن هذه الأجواء التاريخية برز 
الإصلاح الديني الدي متلته الحركة 
البروتستانتية» حيث سعى قادتها إلى تفكيك 
السلطة البابوية ما أدى إلى بزوغ النزعة 
الفردية - الدولة - القومية - الحديثةء 
خصوصًا بعد اختراع المطبعة وسهولة 
و الكتاب المقدس الدي و مارتن 
لوثر أولا إلى اللغة الألمانية ثم ترجم بعد 
ذلك إلى معظم اللغات القومية ليتمكن 
الفرد المسيحي من مطالعة الكتاب المقدس 
مباشرة وعلى نحو فردي من دون رقابة أو 
وصاية» وهذا ما غذى النزعة الفرديةء وميد 
السبيل لانطلاقة الحداثة ومن تم للتسامح 
الديني حيث يقول جون لوك: "لا تتدخل في 
عقيدة سواك» له ضميره ولك ضميرك". 


ومع حركة الكشوف الجغرافية التى 
ترافقت مع ظهور طبقة اقتصادية رأسمالية 
جديدة» انهار النظام الإقطاعى ليحلَ محله 
نظام اجتماعي جديدء قاعدته القيمية الديندة 
البروتستانتية بديلا من الكاثوليكيةء وقاعدته 
العلمية الفكرية نظرية (جاليليو) حول 
مركزية الشمس بديلا من نظربة بطليموس 
حول مركزية الأرض» وقاعدته السياسية 
هي السيادة المطلقة للملكيةء 
الاقتصادية هي الروح التجارية» وبهذه 
التحولات خرجت أورويا المجزأة إلى أكثر 
من 1500 وحدة سياسية» إلى الدولة 
القومية الحديثة. ففي العصر الإقطاعي 
الحديث» كانت العلاقة شخصية بين 
الإنسان الإقطاعي ورعاياه» تلك العلاقة 
التي تقوم على الحماية والحكمةء ولم تكن 
ترتكز على الأرض» لكن عندما اقترنت 
الأرض بالسيادة» أصبح هناك أساس 
قانوني لنظام الدولة الحديثةء والتي تمیزت 
بالاعتراف بحق الفلاحين في حيازة 
الأرض» وهدا ما عبر عنه مفهوم العقد 
الأجتماعي الذي نادی به توماس هوبز» ثم 
لوك وروسو»ء حيث قال الأخير: "إن لكل 
شخص حمًا في الحياة والحرية والملكية 
الخاصة» وقي بلوغ السعادة» وفي عدم 
تعدي أي شخص على حقوق غیره من 
التاس* 

لقد قسم العقد الاجتماعي المجتمع إلى 
فريقين هما: الهيئة الحاكمة - والأفراد الذين 
تنازلوا عن بعض حقوقهم ولیس کلها. کان 
لك سن جا إقامة سلطة عامة تحترم 
الحقوق الفردية» وسلطة الحاكم المقيدة 


وقاعدته 


بالإرادة المجتمعية الحرةء إذ نض العقد على 
تقاوسة الكاكم الذي لا يتح الحقوق 
الفردية والحرية الفرديةء فالعقد كان المنظم 
والمرجع القانوني للسلطة. لذاء حذر جان 
جاك روسو من ظلم ويطش الحكام» ورأى 
أ لضن ليست ملكا لأحد» وأن التمار 
للجميع»؛ فالعقد بحسب روسو»ء لا بد منهء 
وهكذا قضت الهيئة السياسية على الحرية 
الطبيعية قضاء مبرمًا وثبتت قانون الملكية 
وشرعية التفاوت إلى الأبد. فأهمية العقد 
باعتباره 'تعاقد حقيقي" بين الشعب والقادة 
الذين يختارهم لنفسهء يلزم الطرفان بعضهما 
بعصا بمراعاة القوانين المنصوص عليها 
اکى قف عم اها 

ان العقد الذي يوحد المجتمع في إرادة 
واحدة» يلزم المجتمع والحكام في تنفيذ 
مضامينه» ويعطي للجميع امتيازات 
للتعويض لهم بما يكفل حسن الإدارة 
ويتطلبه من أعمال شاقة. أما الحاكم فيأخذ 
العهد على نفسه بألا يمارس سلطته 
الموكولة له إلا وفقا لعقد موكليهء ويأن يديم 
لکل شخص هناءَ تمتعه بجميع ما يحوزه 
ويأن يجعله يفضل في كل مناسبة 
السنكة افا طن السحة اة 
- علمنة الوجود وتفكيك الإنسان 

في مبحث آخير» يتوقف صلاح سالم 
عند الإشكاليات الناجمة عن التطرف 
العلماني» الناجم عن ذلك الفصل المتنامي 
بين الإنسان والقيمة» وبفضي إلى التشيؤ 
على نحو يقترب كثرًا من النقد الذي 
جسدته مدرسة فرانکفورت»› خصوصًا أدورنو 


لتسليع القيم والثقافة والجسد البشري» وهو 


وضع يرى المؤلف آنه تجاوز حالة الإنسان 
الزاهد كما في المسيحية التقليدية» وحالة 
الزاهد التشيط الي كان فى /عضرر لدا 
الأرتی لد کان واک آعاد ماگ فور 
اكتشافه» إلى حال الإنسان الوظيفي 
النشيط/ المادي» والذي سیصفه هرىرت 
ماركوزا في ستينيات القرن العشرين 
ڊ'الإنسان ذي البعد الواحد"» وهو إنسان لا 
يحب الآخرين» ولا ينعم بمعان وأحاسيس 
عميقة» بل يجد نفسه في حال من التنافر 
والكراهية مع الجميع» مدفوعا بأنانيته 
ونزوعه إلى التملك والسيطرة كأساس 
لإحساسه بالهوبة. وهنا تنمو أشكال الفساد 
والاحتكار فى الاقتصادء ونترعرع آشكال 


- 


الاستبداد والعنف في عالم السياسةء ويصبح 
المجتمع في حالة أشبه بحرب الجميع ضد 
ل حيث تسود المنافسة والعداء بين 
الأفراد المتصارعين من أجل الاستحواذ 
على الأكثر دافا من .الأشياء والمفشات: 
وهنا يخسر الدين قوته الروحية وليس 
فقط حضوره العملي» فبينما كان يشكل 
إطارا يشمل المجتمع» ويحدد نظامه 
الأخلاقىء وینما كانت معتقداته تؤثر في 
عق کا الأفراد اليومية» أخذت فكرة 
التذرع بالأخرة تزداد غرابة» وتصبح غير 
ذات قيمة في الفكر العلماني. لكن ولأن 
القاتن يدون واقما قن ساجة راقسة إلى 
لإضق اقسات يحافط لی تباضمم سخا 
واففجاقا مع فوته أخذت. امل الخمادة 
العلمانية تستدعى لأداء هذا الذور» وتحل 
تدريجيًا مكان الدينء لتصبح أديانا علمانية 
أو مدنية» فالمذهب الوضعي إذ ينكر 
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المعتقدات الموحى بها من الأديان 
السماويةء ويعذها خيالية من المعنىء فإنه 
في الوقت نفسه يتجه إلى عبادة الأبطالء 
باعتبارهم جزءًا أساسيًا من عبادة الإنسانية 
كلها. أو يحيل الإيديولوجيات السياسية إلى 
يوتوييا دينية علموية» كالشيوعية» التى 
نهضت على نزعة مساواتية مطلقةء ونزعة 
مادية فائقة» يعتقد صلاح سالم 
متطرفة» لا بد من تجاوزها نحو أفق إنسانى 
ما بعد علماني يتراجع فيه دور الدين عن 
ادعاءاته بالحق في تنظيم المجال العا 
ويالتالي عن المطالبة بالتحكم في تنظيم 
المجتمعات وممارسة السلطات» والوصاية 
على العلوم والمكتشفات» لكن من دون 
تحويل العلم نفسه أيديولوجيا نافية للإيمانء 
أو السلطة إلى أداة قمع للدين» ليبقى له 
حق الحركة في المجال الخاص بطريقة 
مشروعة وطوعية» ولا يكون مضطرا للتمرد 
والعنف کي يجد لنفسه مکائًا ولو قصبًاء 
فالعلمانية الأحادية المتصابة قد تدفع إلى 
التطرف الأصولي. 

- الباب الثاني: مأز ق الدين في العالم 

العربي 

يعرض صلاح سالم فى هذا الباب» 

المخصص للتجرية الدينية فى الثقافة 


العربيةء النظرية الخلدونية فى النشوء 
والتطور» من الطفولة والشباب إلى الكهولة 
والشيخوخة» حيث طفولة الأمم ميلاد 
سياسي» وشبابها نماء حضاري» وکهولتها 
نضج قومي» فيما شيخوختها تدهور في 
القوة والمدنية كما ينتهي لا بالموت كآحاد 
الناس» بل بانبعاث جدید داخل هذا العالم 


في دورات حضارية متجددة - فمثلَا قد 
تكون إحدى حقب التاريخ الأساسية بمثابة 
عصر فردوسي لدق أمة كمصر الفرعونية 
و بابل السومريةء فیما هي عصر بدائي 
لدى أمة أخرى في شمال آوروباء التي 
كانت بريرية أو غرب الأطلنطي حیث 
الأمريكيتين اللتين لم يكن تاريخهما القديم 
يمثل للإنسانية شينًا يذكر. وبستنتج المؤلف 
من ذلك العرضء أن الحضارة العربية إذ 
تعيش مرحلة شيخوختهاء فإن علاقتها 
بالزمن تظل متوترة وإشكالية» سواء مع 
الحداثة أو التنوير أو العلمانية 
- إخفاقات الحداثة وانکسار المشروع 
النهضوي العربي 
يزرئ الكاتب»ء أن لحظة التشكل في 
الثقافة العربيةء الممتدة في عصر التدوين 
بين القرنين الثامن والعاشر الميلاديين» بدت 
أكثر نضجًا من عمليات الانتقال التاربخى 
ولحظاته المفصليةء وبين العصور» إذ لى 
تتجاوب الثقافة العربية مع منطق العصور 
الحديثة بالقدر داته من الحيوبة» وهو ما 
يرجع في نظره إلى عاملين أساسيين: 
أولهما هو غياب العرب عن حركة 
الكشوف الجغرافية» وعجزهم من ثم عن 
تحقيق القطيعة مع الصورة الكلاسيكية 
للمكان. لقد کشا حركة الكشوف الغربية 
صورة الغرب الذهنية عن العالم القديمء 
وحينما شهد العقل الغريي تحطيم الجغرافية 
العالمية أمامه قد شعر بقدرته على تحطیم 
وتكسير النظرة التقليدية الذي سادت تاريخه. 
وثانيهما هو هامشية الدور العربي في 
ظاهرة العلم الحديث» بعكس بعكس العلم الحديث» 


القائم على شكية ديكارت وتجرببية بيكون› 
وهو ما نقل وعي الإنسان الغريي إلى 
فضاء جديد موضوعي مكنه من طرح أسئلة 
جديدة تماما على تاريخه»ء وأنماط تنظيمه 
ودفعت نحو المزيد من العقلانية والديمقراطية. 

ومن العجز عن تحقيق القطيعة 
الجغرافية» ثم المعرفيةء بقي الوعي العربي 
عاجرا عن إنجاز القطيعة التاريخية مع كتلة 
العصر الوسيط وبالتالي عن الولوج إلى 
فضاء الرؤية الحديثة. ولأن الرغبة في 
التغيير لم ينتج من عوامل ون 
حركتها عوامل خارجية» فلم يكن 
مجتمعاتنا العربية سوى الصيغة التوفيقيةء 
كصيغة ثقافية تقيها الشعور بالاغتراب إزاء 
عالم لا نستطيع الانتصار فيه»ء ولا نستطيع 
فی الوقت نفسه الانسحاب منه. لکن هذه 
التوفيقية إلى التلفيقية بفعل دوافع عدة 
فضت إلى انكسار المشروع النهضوي 
العربي» وإلى انبعاث الإسلام السياسي 
فالجهادي» ومن تم إلى بروز وانتشار 
عواصف التطرف والأصولية. 
- الفكر النهضوي العربي 

ينطلق صلاح سالم من الافتراض السائد 
ليون خلى مضن: أو ما اة "دة 
المدفع والمطبعة"'» وما انطوت عليه من 
علاقة إشكالية مع الحداثة الغربية. فالنهضة 
العريية كانت نتاجًا للاحتكاك بالنهضة 
الأوروييةء لكنها في الوقت نفسه كانت ردًا 


الأولى ما قبل الكولونياليةء حيث بدأت 
كحركة تجديد لغوية/ أدبيةء تستعيد قبسا 
من روح الماضي الزاهر وتنسج على 
منواله. وقد كان رجال النهضة الأدبية هم 
رواد تلك المرحلة مثل بطرس البستاني (ت: 
3)» وناصيف وإبراهیم الیازجی 
إبراهيم الدسوقي (ت: 1883) ومحمود 
سامي البارودي» وأديب إسحاق (ت: 
5))› وإبراهيم الموبلحي (ت: 1906). 
وجميعهم کانوا أناسًا القرن التاسع 
عشر» ليسوا من مصلحي المجتمع والدين 
بل معجميين وشعراء وكتابًا مصلحين للغة 
والأسلوب» وإلى حد قليل للأنواع الأدبية 
ونبشوا في القديم بحتًا عن الجديدء فإعادة 
استكشاف القديم كانت آنذاك تمقابة بذ 

أما الثانية التي أعقبت الاحتلال 
الغربي» توسع خلالها مفهوم النهضة 
ليتجاوز معنى الإحياء الأدبي والفني إلى 
معنى الوثبة العامةء الفكرية والحضاريةء 
ليحوي ذلك العمل الشمولي للسيطرة على 
الذانت الخضارية المريية الإسلامية. ما مذ 
نسجًا على المنوال الأوروبي نفسه» حيث 
بدأت النهضة أدبية وفنيةء بالتزامن مع 
الكشوف الجغرافية الكبرى» لكنها أفضت 
إلى الإصلاح الديني وإلى انبثاق الدولة 
الوطنيةء فكان ذلك انطلاقا عامًا لتجرية 
الحداثة الأوروبية. 

حفزت الصدمة الثقافية خطابات فكرية 
عربية مختلفة دارت طوال النصف الثاني 
من القرن التاسع حول عقلنة الإسلام 
كمرجعية حاكمةء وإن تعددت نطاقاتها من 
فاع إلى الجاسعة الشاكية كال الفة 
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الأفغاني» إلى داع إلى الوطنية المصرية 
الذي مثله رفاعة الطهطاوي» إلى الفضاء 
العربي القومي» لدى عبد الرحمن الكواكبي. 

كما برزت اتجاهات مكملة في بلدان 
المغرب العربي؛ فطرح خير الدين التونسي 

سؤاله الذي لا زال العديد من المفكرين 
يطرحونه: لماذا تخاف المسلمون وكيف 
يستعیدون نقدمهم؟ 

أما الإمام محمد عبده» فيرى المؤلف أنه 
من صاغ منطق هذه المرحلة» عندما أك 
أن ثمة أصولاً ثلاثة من خمس يقوم عليها 
الا اسن على العقل وتجذر له 
ومن نم قدم صیاغته الرائقة للعلاقة بين 
العقل والنض» معطيًا الأولوبة للعقل» 
ما تبدی بینهما تناقض کان بالضرورة 
اظاهريًا' يفرض تحكيم العقل فيه ليس 
لأن ثمة خطاً في النص» > لکن لان فهمه قد 
استغلق على الذهن» ومن ثم وجب التأويل 
بحسب قواعد اللغة العرييةء حتى لا نقع في 
أفة التلوبن. وهكذا لو تبدو مركزية العقل 
استعلاء على النصض أو رفصا له» بل وسيلة 
تیم ينم من خلالها تجاوز ظاهره إلى 
باطنه» والولوج إلى قلب الحكمة منه. 

في لمحة مبدعة يرى صلاح سالم أن 
محمد عبده» وإن | اتد العقل كأصل من 
أصول الإسلام» فإنه فهم العقل باعتباره أداء 
استدلال على الحقيقة الإلهيةء وليس 
باعتباره منتجًا لحقيقة إنسانيةء وهي سمة 
كل تقكير ديني كلامي» يرى للحقيقة 
مصدرا واحداء یمک تأویله أو تفسيره» لکن 
دون الخروج من فلكه العاي وإلا كتا أمام 
تفكير فلسفي خالص. إنه الفارق الأساسي 


بين نهج ابن رشد, القائل بمبدا ثنائية 
الحقيقةء سيرا على الطريق الأرسطي» وبين 
المعتزلة الذين ساروا سيرًا حثينًا ورائفًا على 
طريق الفكر الكلامي» تفتيكا لأفق النص 
الديني ا أبعد مدی» لکن دون الخروج 
عليه. 

هذا النهج المعتزلي/ التوفيقي لم يكن 
دیدن محمد عبده وحده» ولا حتی الطهطاوی 
والتونسي والأفغاني»› بل هو المنهج العام 
لفكر النهضة العريية كله»ء والذي و 
وصفه بالعقلانية نعم» لکن بحذر شدید 
يضطرنا إلى إضافة مصطلح المثالية إليه 
لنصبح أمام عقلانية مثالية". وهو أمر 
یمکن تفهمه كخطوة مهمة على طربق 
الاندراج في صيرورة العقلانية ا بما 
هي عفلانية شكية وتجريبيةء تنبع من 
إنساني جديد ومغاير للا فق الإلهي 
على العقلانية التقليدية الموروخة. 

ولا يرى المؤلف هذا الأمر غرببًا 
سياق الفكر الإنساني» إذ يشبه عقلائبة 
ديكارت المثالية التي انطلقت من الله كمبداً 
للوجود» فيما اعت ا تبحث عنهء وأنها 
قادرة على تقديم البرهان الرياضي والمنطقي 
اس وجوده» بل إنها لح نتصور إمكانية 
المعرفة إلا انطلاقًا فته وتاسيشا عليه. لذا 
کازم القآف الديكارتي شكا مثاليًا وذاتيًا لتأكرد 
يغين قائم وليس شكا فلسغيًا للبحث عن 
حفيفقة مفقودة. 

غیز. ان هدا التشابه بين عقلانية محمد 
عبده التوفيقية وعقلانية ديكارت المثاليةء لب 
يفسر لنا اختلاف مآلات العقلانية الغربية 
بعد دلك عن مالات العقلانة نية العربية» حيث 
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انطلقت الأولى إلى الأمام بقوة الأفكار 
العقول التي ورتتها والمفكرين الذين 
أما الثانية فلا تزال منقسمة على نفسها 
ل الزن راسف اران جرک کیچ دا 
تيارات عدة بعضها كان بمثابة تطوير لهاء 
سابقة عليها. 
- تانيا: جدل تيارات الفكر العربي 

الحديث 

شهدت المرحلة التالية على الحرب 
العالمية الأولى 1918 تبلور ثلاثة تيارات 
فكرية اسناسية خرجت من رحم تيار الفكر 
النهضوي» بفعل الجدل مع الواقع التاربخى 
المتغير أحياتاء أو بين هذه التيارات نفسها 
أحيانا خرق: 

التيار الأو ل: هو "السلفي" الذي اعتبر 
نفسه أميئًا على مرجعية الرواد الإسلاميةء 
فأعاد تأسيسها على أكثر قواعدها محافظة 
والتزامًا بالتقليد السني› 9 ما اعتبره 'إسلام 
أهل السنة والجماعة". والمفارقة الجديرة 
بالتأمل هي أن العروة الوثقى» أو مدرسة 
الأفغاني- محمد عبده بصفة عامة»› خرجح 
من تحت مظلتها اتجاهان متصارعان هما: 
اتجاه المنار السلفي» والاتجاه النقيض الذي 
قاد معركة الخلماة: وهدا قانون» يوافق 
المؤلف د. جابر الأنصاري فى اعتباره 
قانونًا عامًاء بالنسبة لمدارس الفكر التوفيقى 
التي قارب بين نظامين فکريين مختلفين› 
فتنجح في ذلك لبعض الوقت عندما تکون 
الحاجة العامة للتوفيق والتقريب قائمة 
وممكنة التحقيق» ثم لا يلبث أن يتباعد 
العنصران المختلفان» وبتحول التوتر 


المضمر بينهما إلى صراع مكشوف وذلك 
ما حدث من قبل لتوفيقية س بين 
الإيمان والعقل عندما انشطرت إلى ملا 
وأشاعرة» خرجوا جميعًا من تحت طا 
الائتلافية المشتركة بعد أن أصبحت دوافع 
المجابهة والصراع والانشطار أقوى من 
دواعي التقارب والتصالح والتآلف. لقد حاول 
محمد عبده إقامة توازن بين اتجاهات 
مختلفةء إلا أن هذا التوازن سرعان ما انهار 
على يد تلامذته» ففي حين أخذ على عبد 
الرازق بالعلمانية السياسية» التى طالبت 
بفصل الدين عن الدولة والاعتراف بأن لكل 
منهما مدان عمله المستقل» اتجه رشید 
رضا إلى ما يسميه فهمي جدعان ب'السلفية 
الفخدكة" التي تقشم اتقسها ياعتارها جيك 
ثركيبيًا بين مستجدات العصور الحذ. 
وعدد من القيم التي توجه حضارة هذه 
العصور وبين الأصالة العقدية المتمثلة في 
(السلفية التاريخية) أي تلك الرؤية التي 
تشكلت بكثافة متفاوتة خلال عصور 
الإسلام الممتدة بوجه خاص ما بين مطلع 
الغرن الثاني وبين أواخر القرن الرابع 
الهجريين على أيدي جمهرة من الفقهاء 
وأصحاب الحديث» ثم استؤنفت في القرن 
الثامن الهجري مع ابن تيمية. وهو التيار 
الذي سوف يتغذى على جهود کثیرین أمثال 
محمد فريد وجدي وأنور الجندي وشكيب 
أرسلان ومالك بن نبي ثم سيد قطب. 
والتيار الثاني هو 'الحداثى" بالمعنى 
التغر يبي/ العلموي الذي واجه التيار السلفي 
بتبنى المرجعية الثقافية الغربية كاملة» تحت 
تاشر سطوة التجرية التاريخية للحداثة. 
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فسياسيا كان المركز الغريي هو المتحكم في 
شؤون العالم وتنظيمه المركزي آنذاك 
(عصبة الأمم)»› واقتصادیًا كانت أوروبا هي 
التي أنجزت لقرنين مضيا الثورة الصناعية 
الاولىء وكانت الولايات المتحدة تعمل على 
إنجاز الثورة الثانية التي مكنتها من تغيير 
وجه العالم بالصناعات الكيماوية والهندسية 
والكهريائية وصولا إلى التكنولوجيا النووبة 
بعد الحرب الثانية مباشرة. وعسکرتًا کاڻ 
الغرب بجناحيه الرأسمالي والشيوعي يسيطر 
على ثلاثة آریاع الكرة الأرضية. 

في المقابل لم تكن هناك قوة فكرية أو 
سياسية في العالم تستطيع التصدي له. 
ولان عالمنا العريي لم يكن خارج هذا 
الإطار» فلم یکن غريبا أن ينمو داخله هذا 
التيار الفكري الدي ربط أنصاره بين التخاف 
العريي والدين الإسلامي» كما كان الأمر 
لدی فرح طون الذي اسر الاديان مذعاة 
إلى التفرقة الاجتماعية والوطنية لا لزوم 
لهاء داعيًا إلى وحدة الحضارة الإنسانية. 
وشبلي شميل الذي دعاء متأثرا بدارون» إلى 
إحلال العلم محل الدين كقاعدة للأخلاق 
حيث النظام الطبيعي هو أساس الخلق 
الصحيح» داعيًا إلى تبني النظرة المادية إلى 
الكون» والى أولوية نظرية التطور في 
تفسير الخلق على التفسير الديني. وعلى 
منوالهم نسج آخرون مقاريون لهم أمثال 
يعقوب صروف» وإسماعيل مظهر وفارس 

اما سلامة موسى فسوف نطيل الوقوف 
عنده» باعتباره ممثلا لهذا التیار» لیس فقط 
لغزارة إنتاجه الفكري (45 كتابًا)» واتساع 


نشاطه الصحفي» أو لعمق التشابك بين 
أفکاره وحیاته» بل لکونه تجسدًا للح 
الأقصى في التعبير عن هذا التيارء 
بصراحته في الدعوة إلى إحلال النموذج 
الغربي بديلا للنموذج الإسلامي في الحيا 
بدءًا من العلوم والتكنولوجياء مرورًا بالسياسة 
والاقتصاد والعسكرية» وصولا إلى الفكر 
والسلوك والاأخلاق» بل وحتى طريقة المأكل 
زاللين,والمشرب. 

يقدم سلامة موسى نفسه أولَا كداعية 
شرس للعلمانية» ليتم فصل لين عن 
الدولة. ولان نظرية التطور الداروينية تقع 
في قلب نظرته العلموية» يعلن إيمانه به 
وينتصب داعية لهاء لأنها حولت نظر 
الإنسان کڪ المادة» بعد ن غرق قروتًا في 
الغيبيات» يفسر عن طريقها نشأة الأحياء 
على الأرض. فالتطور لديه قانون شامل» 
يسري على عالم الجماد وعالم الحيوان على 
السواء. ٠‏ ثم يصدر الرجل حكمًا فکرتًا شموليًا 
بان الحضارة الأوروبية تتغلب وتسود أيتما 
وجدت في هدا العالم» ولا يمكن لأمة أن 
تحيا إذا خالفتها. فلديه أن الغرب هو مركز 
العالمء > وأن منجزاته المتحققة في حاضره: 
العقلانية» التقنية» الاشتراكيةء تجعله قدرًا 
عالميًا لا نجاة منه» إن تجنب الغرب أي 
نجنب منجزاته ومکتسباته يعني الانقراضص»› 
لهذا فإن أي انغلاق ضمن يوتوبيا الماضي 
السلفية لن يۇدى إلا إلى مزيد من التأخرء 
فالعقل التاريخي الموحد هو عقل الغرب» 
وأن نتقدم معناه أن نتجه نحو الغرب. بل بل 
إن ثنائية شرق- غرب في نظر سلامة 
موسىء» لا تعني ي شيء٬‏ فهو يزايد على 
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الشاعر الإنكليزي (ريتشارد كبلنج) صاحب 
البيت الشعري الشهير 'الشرق شرق والغرب 
غرب.. لا يلتقيان"› مؤكدًا ن هدف الشاعر 
هو التأكيد أن ما يصلح فى الغرب لا 
يصلح في الشرق» وإن الاستفادة من 
الإصلاحيات الاجتماعية» ونقل المبادئ 
الدستورية للشرق أمر غير ممكن» وهو ما 
يعتبره سلامة موسى هدفا استعماريًا يفضي 
الي استمرار الاحتلال الغريي للشرق»› 
واستمرار خضوع الشرق للغرب. لهذا فإننا 
يجب ألا ننساق لرؤية الشاعر عن 
خصوصيتناء بل يتعين تجاوزها للالتصاق 
به ولو کان مستعمرا لنا. 

أما التيار الثالث 'التوفيقى" فأخذت 
بدرته تنمو تدريجيا في رحم الثقافة العربية 
في المرحلة التاريخية التي يمكن وصفها 
ڊعصر التنوير المصري" ما بين 
عشرينيات» وأربعينيات القرن العشرين» قبل 
أن تصل إلى ذروتها في الستينيات من 
القرن نفسه» كاستجابة فكرية لتطورين 
أساسيين: 

التطور الأول يبدو مؤسسًا لهذا التيارء 
ويتمثل في عملية الفرز التاريخي التي كان 
لا بد منها بين توجهات التيار النهضوي 
الواسع في القرن التاسع عشر» الذي 
استوعب أطيافا عقلانية شتى لم تكن 
لتستمر تحت مسمى 'لسلفي" ولكنها في 
الوقت نفسه كانت بعيدة من الروح اتغریپية 
بمسافة كبيرة لا تسم بدا بانضوائها تحت 
وصف العلموي" فكانت الأقرب فعلا إلى 
مفهوم العقلانية العربية الإسلاميةء التي 
جشدذها امال أآخمد لطفي السيد برفضه 


لفكرة الجامعة الإسلاميةء ودعوته إلى 
الحرية السياسية والى الوطنية المصرية 
حتى تكون مصر للمصريين» وخصوصًا 
علي عبد الرازق بفعل منهجه التاريخي 
النقدي في الدراسات السياسية الذي ضمنه 
كتاب "الإسلام وأصول الحكم" عام 1926 
نافيا عن الخلافة مشروعيتها الدينيةء حيث 
الإمامة عقد يحصل بالمبايعة من أهل الحل 
والعقد لمن اختاروه إمامًا للأمة بعد التشاور 
بينهم» تعبيرا عن الأمةء وعن مصلحتهاء ما 
يعني أصلها البشري ومرجعيتها الدنيوبةء 
وتاریخیتها كأحد أشكال الحكم المتعاقبة فى 
عالم الإسلام. ۰ 
وعلى الرغم من أن بعض الكتاب 
والباحثين الذين أرخوا للفكر النهضوي 
العريي - خصوصا عبد الله العروي- 
يضعون هؤلاء ضمن التيار ¥ 
التغريبي الذي أسموه بالليبرالي" غير 
لا آری ذلك دقيقاء بل أضعهم فی 2 
التيار التوفيقي لانهم وإن دعوا إلى موقف 
ليبرالي على الصعيد السياسي» أو تبنوا 
نوغا من العلماتية نصقه بالعلماندة 
السياسية٠‏ فإنهم لا يندرجون في سياق 
الرؤية المادية التى ترفض الدين بالضرورة» 
والتى فسيها بالملة الوجودية" فالليبرالية 
السياسية لا تتناقض مع الرؤية الروحية 
للوجودء ولا تعد نقيصًا لها بالضرورة على 
النحو الذي تمثله الرؤية المادية التى تتجذ 
في الوضعية المتطرفةء على ما تتجلى لدى 
التيار التغريبي/ العلموي. 
فضلا عن هؤلاء ثمة عباس العقاد 
بنزوعه إلى استلهام العبقرية الإسلامية 
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س 2 


والبطولة الفردية لإحياء الشخصية العربية 
المسلمة» ومصطفى عبد الرازق بدعوته إلى 
تجديد الفلسفة الإسلامية» وأحمد أمين 
بسرديته الرائدة عن الفكر العربى في ثلائيته 
(فجر» وضحى» وظهر الإسلام). وتوفيق 
الحكيم بمحاولاته لاكتشاف الرموز البارزة 
في شخصيتنا الحضاريةء والتي اكتملت له 
في مذهبه التعادلي الذي 8 التوفيق من 
خلله بين ننائيات شتى كالعقل» والوجدان› 
والدين والعلم» وغيرها من الثنائيات التي 
كانت ننمو في الثقافة العربية. 

ما التطور الثانى فيبدو مكملاء وبتمثل 
في بروز رؤية نقدية للغرب الذي كان 
العررب» ضمن مرحلة التحرر القومي» قد 
بدأوا في التخلص من سيطرته الاستعمارية 
مع منتصف الأريعينيات ضمن موجة 
التحرو. العالمي التي هيت جيذ االخرب 
العالمية الثانيةء لکن من دون إهمال لحقائق 
قوته وتفوقه العلمي والتکنولوجي ومن ثہ 
الاقتصادي والسياسي» ما مكنهم من تجاوز 
نرجسيته الثقافيةء وإحالته إلى موضوع قابل 
للدراسة والتحليل. من بين هؤلاء طه حسين 
الذي عبر في 'المرحلة التغريبية الخالصة' 
من حياته عن آراء تذکرنا بآراء سلامة 
موسى» حيث طبق المنهج الشكي في 
الدراسات الأدبية في كتاب افي الشعر 
الجاهلي' عام 1925 وأفاض في الدعوة 
إلى الجذور الاورويية/ المتوسطية للعقل 
المصري» في كتاب 'مستقبل الثقافة في 
مصر"' عام 1938ء معتبرا أن مستقبل 
مصر مرهون بأخذها مثل الحضارة 
الإنسانيةء وأن تسير سيرة الأوروبيين في 


الحكم والإدارة والتشريع. لكنه بعد سنوات 
قليلةء مع انتصاف الأريعينيات» سوف يقدم 
بحونًا في السيرة النبوية والتراث الإسلامى 
تشي بالتراجع عن موقفه التغريبي هذاء 
واندراجه في إطار موقف توفيقي» يسعى 
إلى الجمع بين العقل والإيمان» وبين الدين 
والعلم» ويين تراث الشرق الروحي وحضارة 
الغرب العلمية والتكنولوجية. 

أما منصور فهمي فقد بدا حياته تغريبيًا 
ينتقد تصور الإسلام لدور المرأة الاجتماعي 
في رسالة قدمها للسوريين؛ ثم ارتد بعد حين 
عمَّا جاء فیهاء > قبل أن يقدم نقدًا مهما إلى 
طه حسين» و'السقطة' الكبرى التي وقع 
فيها حينما "عطل قواه عن الإبداع الأصيل 
تعطیلا کاملڈ ليسیر بحسب طرائق "الغير ' 
سيرًا مطلقا؛ مؤكدًّا ضرورة أن نسير وفق 
منهج نقدي» يتأسس على مقومات فكرنا 
العريي الإسلامى» فلا نقيل عيوب الحضارة 
الغرييةء ونواجهها مواجهة الإصلاح والنقد. 

أخيرا محمد حسين هيكل الذي بدأ حياته 
حداثيًا راديكالياء داعيًا إلى العقلانية 
والحرية» وممجدًا للفلسفة» فقد أخذ موقا 
أكثر اعتدالا في كتابه "لإيمان والمعرفة 
والفغلسفة"» قبل أن يقدم كتابه المفعم 
بالروحانية المؤمنة عن 'حياة محمد'. 

وقد بلغ هذا التيار التوفيقى دروته مع 
زکي نجيب محمود الذي صاع منطقها 
العام بدأب وحدق في مشروعه التوفيقي 
البارز منذ أصدر كتابه 'الشرق الفنار' 
0 الذي أوضح فيه: 'المعالم الرئيسة 
لثلاثة أنماط فكرية ظهرت في تاريخ 
الإنسان فيها طرفان متضادان ووسط بينهما 


يجمع الضدين في صيغة واحدة» أحد 
الطرفين هو الشرق الأقصى والسيادة فى 
إبداعه الثقافي للحدس الصوفي . اما 
الطرة ف المضاد فقد شهدته اليونان القديمة 
(ومن بعدها الغرب كله) والسيادة لديه 
للمنجزات الفلسفية الكبرى للعقل ومنطقه. ثم 
جاءت الحياة الثقافية للشرق الأوسط (العال 
العريى الإسلامي)» وسطا يجمع الضدين 
في كيان واحد» ففيه حدس المتصوف وفيه 
منطق الفيلسوف. قبل أن تستقر نزعته 
التوفيقية في مشروع كبير امتد لثلث عمره» 
بدا بكتاب 'تجديد الفكر العريي 1969 
ونننهي موضوعيًا بکتاب 'عربيي بين 
ثقافتين" 1991ء الدي رسم فيه الملامح 
النهائية لإنسان عريي يجمع بين نقافة 
العصر العلميةء والوجدان القومى الخالص 
على قاعدة إدراكه باختلاف معايير الصدق 
داخل مکونات الثقافة العربية: الأدبية والفنية 
والعلمية والدينية. 
- من الإصلاح الديني إلى العنف 

الأصولي 

بحسب سلا سالم كانت دعوة الإمام 
محمد عبده إلى الإصلاح الديني في السياق 
الإسلامي» مطلع القرن العشرين» أكثر 
عمقًا من دعوة مارتن لوثر إلى الاصلاح 
في السياق المسيحي مطلع القرن السادس 
عشر. لقد سعى المصلح البروتستانتي إلى 
تحرير المسيحي من سلطة الكنيسة» ومن 
هیمنه اعمال وکتابات کبار بابواتھا 
وقديسيها» مؤكدا محورية الإنجيل لكل 
مسيحي» كفرد حر. أُما الإمام المسلم فقد 
طمح إلى تجديد رسالة التوحيد نفسهاء إذ 


رأی في النص القرآني معاني ثورية لمفهوم 


۶ 


اس ومغزى الإنسانية» كانت طمست 
تحت وطأة تراث الاستبداد والقهر والخرافةء 
يكفي استدعاؤها لتوفير ممكنات أصيلة 
للاستنارة والحرية. ويرغم ذلك» أثمرت دعوة 
المصلح البروتستانتي» وانتكست دعوة 
الإمام المسلم» إذ لم ينتصر لوثر إلا بمن 
جاؤوا بعده لیکملوا مسیرته» فحلمه الأول 
والبسيط في قهر البابوية» سرعان ما نتج 
دولا قومية» وأولد علمانية سياسية» بفعل 
ديناميكية السياق التاريخي الأوروبى 
الحاضن لدعوته» بينما أدى الجمود 
المهيمن على السياق التاريخي العربي إلى 
هزيمة مشروع محمد عبده الإصلاحى 
کا ا کی قن کی رک س 
باتجاه السلفية المحدثةء التي انزلقت على 
طريق السلفية الجهادية تدريجياء على 
الأولىء على يد حسن البنا تلميذ رشيد 
رضا بتحويل سلفيته الفكرية (المحدثة) إلى 
سياسية حركية» بإنشاء جماعة دينية 
تصورها تربوية» حيث ظل (الإخوان 
المسلمين) لسنوات طوبلة جماعة تذكر فقط 
بمبادئ الإسلام في الحكم والتشريع» إلا أن 
حركة البنا ستختلف عن کل دعوات 
الإصلاح الإسلامي السابقة من أنها صارت 
تنظيمًا سیاسبًا Sa‏ دا مركزية صارمةء 
رغم أنها لم تعتبر نفسها حزبًا. وفي الحلقة 
الثائية اتظر سيد اقطب: > للانتقال من السلفية 
المحدتة ا وعي الحاكمية» وندلي چ 
ابن تيمية القائلة بأن الجهاد هو أحد ر کان 
الإسلام» ونهذه الأساليب التربوية ترعرعت 
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اليوتويا الإسلامية من بداية الستينيات» 
وانتهت إلى العنف الجهادي نهاية القرن 
الشرنء وض إلى التمرذج الداعشى قى 
العقد الثاني من هذا القرن. 

هنا يلقي صلاح سالم قلا ثقيلا عندما 
يعلن على مسؤوليته» متكئا على منهجية 
النقد التاريخي» بخ مفهوم الجهاد الذي 
عرفه التاريخ الإسلامي» بدريعتين 
أساسيتين: الأولى هي نهاية مفهوم حق 
الققح مع بز عض الول القومية/ 
اة كيكة اقل اة ع 
الصو الماسى م اة رقا الى 
أنهت حقبة الحروب الدينية 1648م. 
وبالذات بعد أن تم تجريم فكرة الحرب 
نفسهاء ما لم تكن دفاعية» بمواثيق وعهود 
دولية. ومع نشوء منظمات دولية مثل 
عصبة الأمم» ثم الأمم المتحدة» صار 
أن كن اسن السجمات وكا 
الحدود وسيادة الأوطان في عهدة المجتمع 
الدولي» ومن ثم انتفت الحاجة إلى الحرب» 
وانتفى (حقق الفتح) الذي صاغ وألهم حركة 
الجزش في الحديد من 'الجصارات» في كل 
عصور التاريخ الكلاسيكي» وحتى القرن 
قاشع بغر : 

والثاني هو التقدم التقني والفضائي 
والإعلامي» ونمو حريات التعبير والتفكير 
واستقرارها كمبادئ أساسية في شتى 
السجفات ٠‏ الما لے دا جات 
معارضيها على هامش التاريخ. ومن تم 
تتيح هذه الحريات جميعًا إمكانية لا محدودة 
للتبادل الثقافي والمعرفي» والمشاهدة عن 


المجتمعات الإنسانية» ومن ثم صارت 
عمليات التبادل الثقافي ميسورة» وشتى 
الأديان والفلسفات والمعارف متاحة لأجميي 
وفي قلبها الإسلام الذي صارت معرفته عند 
كل الشعوب سكنت ولم يعت بعاجة إلى 
قتال لإيصال رسالته إلى جماعة محاصرة 
تقبع في جغرافية قصية من العالم المعمور› 
قميظر علنها فة عاكمة باغية ل سه 
لسلطانها إلا بالقوة مثلما كان الأمر على 
عهد الرسالة. 
- تحديات التنوبر 

يتساءل صلاح سالم في هذا الفصل: 
هل كانت كل الأديان نقيصًا لحركة الوعي 
البشري نحو التعقل» أو قيدا على حرية 
الأادة الإنسانية تح التحرر؟ وجيب بان 
القران» كنض تأسيسي› إنما يستند إلى 
المبادئ الكلية للعقل البشري» ويحوز من 


البداية 'أفقًا تنويرتا" يتجذر في مفهوم الذات 
المستخلفة»ء والعلاقة التى يصوغها بين الله 
والإنسان كخليفة أرضى» على قاعدة العقل 


البشري» القادر على استتتاج الحقيقة 
E‏ وک ا فی این رة 
التاريخ» فاندفع إلى تغليب المحسوس 
(الأرضي) على التاربخ المتعالي وعاكس 
الحقيقة العمودية التدشينية (حقيقة الوحي) 
بحقيقة افقية قابلة للتعديل والتصحيح 
باستمرار. لقد تعامل ابن رشد مع النصض 
الدينى بوصفه بناء مستقلا بنفسه»ء فالنصض 
يفسر بعضه بعصًا» كما أنه على وفاق مع 
ما يقرره العقل» فضلا عن أنه يفصل بين 
ما يۇول وما لا يؤول» فابن رشيد يقرر ان 
الدين يقوم على الإقرار بوجود الله بالنبوةء 
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وباليوم الآخرء أما ما عدا ذلك فقابل 
للتأويل. 

غير أن هذه الروح التنويرية المتجذرة في 
النص قد غابت في التاريخ بفعل تحولين: 

أولهما الحركة ضد صيرورة العقلنةء 
وبتمثل في عجز المعرفة العريية الإسلامية 
عن الولوج إلى المنهج التجريبي رغم 
اقتحامها لكثر من الفضاءات والحقول» 
فالمنهج هو طريقة في مقارية الحقيقة» أما 
النظريات والقضايا فلا تعدو أن تكون 
صورة تاريخية عن الحقيقة في زمن ماء 
تكشف عن طبيعة انشغالاته ودرجة تطوره. 
المنهج يشبه السنارة التي تصطاد بها أي 
سمكة وكل سمكة. أما النظريات فهي سمكة 
بعينها» تصطادها لمرة واحدة. وبنسب 
المؤلف التخلف المنهجي العريي إلى أمرين 
أساسيين: الأول يتمثل في ذبول مفهوم 
النسبيةء القائل بوجود علاقة ضرورية بين 
السبب والنتيجة يلزم وجودها في كل 
الظواهر الطبيعية والاجتماعية» بل غيابه 
لدى بعض التيارات التى شكلت بنية الثقافة 
الإسلامية في العصر الوسيط كالتيار 
الأشعري. فلدى الأشعري» فإن الباري هو 
السبب المباشر لجميع الحوادث (...). ولم 
يكن الاشاعرة وحدهم هم الذين انكروا مبدا 
السببيةء وقالوا بدلا منه ب"عادة الاقتران'٠‏ 
بل لقد فعل المعتزلة ذلك قبلهم» وذهبوا في 
ذلك مذهبًا قصيًا رغم قولهم في 'خلق 
الأفعال". والثاني: مجتمعي يرجع إلى 
الانحراف العميق الذي سارت فيه الطبقات 
المسيطرة في الإسلام» حيث أعلت من قيمة 
الفكر الخالص المنزه عن الأغراض النفعية 


المادية (...). وهكذا وقع الفصام بين 
الثقافة العربيةء وبين الروح العلمية التي 
ترتكز على إنجازات ومناهج العلم التجريبي 
الحديث» وتشيع فيمن يمارسها ثوابت الدقة 
والتنظيم والتفكير السببي الذرائعي العقلاني. 
نوفا اة ٠‏ حه ٠‏ اين 
الحضارية التي حفزها النص القرآني بما 
انطوى عليه من فردية روحية تكرس للحرية 
الوجودية فالمسؤولية في الإسلام ذاتية» ومن 
غير الجائز» كما هو في التصور اليهود 
اسک أن بخ سان غل ن 
آخر مهما کان حجمهاء» ومهما کان موقع 
مقترفها في قومه سواء کان آبًا لفرد» او کان 
شيحًا لقبيلةء أو حاكمًا لشعب» أو قائدًا 
لأمة: ولا تز ر وَازِرةٌ وزْرَ أُخْرى)» بل إن 
قضية الألوهية لديه هي نفسها قضية 
الحرية الإنسائيةة فإذا ما قدا فكرة أن 
الإنسان لا حرية له» وأن جميع أفعاله 
محددة سابقًا - إما بقوى جوانية أو برانية- 
لا تكون الألوهية ضرورية لتفسير الكون 
وفهمه. لكن إذا سلمنا بحرية الإنسان 
ومسؤوليته عن أفعالهء فاإننا بذلك نعترف 
بوجود الله إما ضمنًا وإما صراحة. فالله 
وحده هو القادر على أن يخلق مخلوقا حرا 
والحرية لا يمكن أن توجد إلا بفعل الخلق. 
وهنا ينتقد المؤلف الفهم القاصر لدى 
الوعى المتمركز حول ذاته فى الحداثة 
الغرييةء والذي يدفعه إلى قصر النزعة 
الإنسانية على شكلها العلماني المادي 
وحده» والذي يعطي الإنسان قيمة عليا بل 
يحيله إلى مطلق يدور الله في فلكه» لكنه 
بود اھ پان اشا التاريخ 
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الإسلامى وأزماته قد هزمت روحانية النص» 
أن النزعة القدرية التحررية التي استخلصها 
المعتزلة من هذا النص» قد تراجعت أمام 
النزعة الجبرية المتناميةء بعد أن هدأت 
الفورة الروحيةء واستبدت بالناس حاجاتهم» 
وأغرقت السياسة في القمع بديلا من 
الشورى» وخاف الفقهاء من مراجعة 
ويغسر صلاح سالم ذلك التراجع تفسيرًا 
رائقا» حيث كکشف انض صر ممكحات 
للحرية الوجوديةء كان ممكنا تأوبلها باتجاه 
أكثر الآفاق تحررًا لمن يريد أو يستطيع. 
لكن المشكلة هي أنه كان هناك دومًا من لم 
يستطع 8 يريد. لهذا فالحرية الباطنة في 
الإسلام كقيمة عليا أو تصور أنطولوجي 
للعلاقة بين الله والإضان: لم تفاس ساسا 
أبداء و تصبح ملهمة لحركة اجتماعية 
واسعة» أو أيديولوجية لجماعة سياسية 
بذاتهاء لذا افتقدت قوة الانتشار التاريخي. 
لقد كانت ممكنة وجوديًاء بفعل الحضور 
الإلهي في العالمء > باعتبارها حرية مفترضة 
يضمنها الاعتقاد التوحيدي نظرتًاء لكنها 
قشل ام سا اء ۴ ق 
حضورها على ما يملكه الشخص الإنساني 
نفسه من ممکنات ومواهب» لا يتساوی فبها 
مع الآخرين. وهكذا يكون الإسلام قد من 
الإنسان المسلم طاقة تحرر وجودية هائلة 
بغص النظر عن قدرته على توظيفهاء وهو 
ما كان كافيًا في زمن لم تنضج فيه الحرية 
کمفهوم سياسي في التاريخ الإنساني› اي 
في الزن المريسي,الآزل شتا ال تيه 
الحشتارة العربية قادرة على تقديم انجازاتها. 


لكنه لم يعد كافيًا بعد أن نضج مفهوم 
الحرية في التاريخ» ومن ثم فإن الزمن 
الحديث الذي شهد تبلور الحربة سياسيًاء 
هو نفسه الذي شهد جمود الحضارة اچ 
تان اتابن من عقيدة القضاء ادر « 
ا دافعًا e‏ 

- إشكاليات العلمنة 

من ااك الفجوة lg‏ بين الله اا 
التى تحفظ لله مکانته قطبًا ول للوجود» 
هذا ا اط تان له» و ا لله في 
الأرضش»ء مرتبًا على تلك الفجوة ممكنات 
الحرية والمساواة بين البشر . فاللحظة التى 
يتسامى فيها الله على الوجود البشري 
بمجمله هي نفسها التي يتساوى فيها البشر 
فیها الحرية أحدى الممكنات الإنسانية. فاذا 
کان من أولى لوازم التنزيه أن يكون الله 
واحدّاء» وأن تتميز وحدانيته بالشمول 
والخلود» فعلى كل فرد مؤمن به» كي 
حدق وصف المؤمن» ان پیسعی کي 
إنسانية ناضجة» واستقلال داتی عمیق› 
وبالذات فيما يخص فعل الإيمان؛ فأن تكون 
مؤمتًا حقا هو أن تختار الله بعقلك وارادتاك 
فعلا. وعلىی هذا فان الحرية الإنسانية لا 
تبدو فقط أمرا ممكنًا فى ظل الإسلامء بل 


على ذلك أن الإسلام العام/ السني لم يشهد 
ظاهرة السلطة الدينيةء المهيكلة تراتبيًا على 
منوال الكنسية الكاثوليكية. 
غير أن غياب السلطة الدينية على 
الضمير لا يحول دون قيام السلطة السياسية 
على الجسدء لأنه إذا كانت غاية الدين هي 
الارتفاع بالروح فوق المصلحة الأنانية 
الضيقة بتكوين ضمير شخصي يحفز أفقًا 
مثاليًا يقى الإنسان من السقوط في وهدة 
الأنانية والشر» فإن حاجات الجسد 
الضاغطة»ء وميول البشز المعرضة 
للانحراف» لا يمكن تقويمها من داخل 
الضمير وحده» بل من خلال فعالية إنسانية 
خارجية» تأخذ شكل سلطة زمنية تشرف 
على اجتماعة البشري» كمجال لفاغلته 
وحضوره الإيجابي في التاريخ. ومن ثم وقع 
التداخل وحدث الاشتباك العابر للحدود بين 
السلطتين» المفروضتة على الضمير؛ 
والمفروضة على الجسد» على نحو أثار 
جدلا فقھیًا وکلاميًا لم يتوقف حتى الآنء 
حول السلطة السياسية وضرورتها وطبيعتها 
في الإسلام. 
يلاحظ المؤلف أن الفرق الكلامية تكاد 
تتفق على وجوب الخلافة (الإمامة الكبرى)» 
وعلى أنها فرض كفائي يلزم الناس جميعًا 
والتخلف عنه يجعل الجميع آثمين» ولم 
یشد على قاعدة الوجوب هذه إلا قلة 
دهبت إلى القول بعدم الوجوب إذا استقام 
أمر الناس بعضهم عضن ومنهم 
الاش من المعتزلة ويعض الخوارج. 
والواجب عند هؤلاءِ هو إمضاء أحكام 
الشرع» فإذا تواطأت الأمة على العدل وتنفيذ 


أحکام الله تعالی لم يُحتج إلى إمام ولا يجب 

هدا التيار النحيف الرافض للإمامة 
الکبری يبدو صابًا نظرئًاء فلو أننا تصورنا 
مجتمعَا متاليًا يحكم الناس فيه ضمائرهم 
فقطء لن نكون بحاجة إلى السلطة فعلا 
فالسلطة مطلوبة لتنظيم حركة المجتمع»› 
وفرض سيادة القانون حتى لا يحدث 
التنازع» أو تثور الفوضى» وليست مطلوية 
للرقابة على ضمير المؤمن› او فرض 
الإيمان على الكافرين. وقد عاشت الأقليات 
الدينية في كثير من المجتمعات» ومن 
تھا المجتسات الإساية محافطة دا 
إيمانها. بل أكثر من ذلك نجد أن المتدينين 
بعقيدة ما يصبحون أكثر تمسگا بها إذا ما 
تعرضوا للاضطهاد» والمسلمون أنفسهم في 
المرحلة المكية» قبل تكوين مجتمع/ دولة 
المدينةء لا يخرجون على هذه القاعدة. غير 
0 الصواب النظري هذا سرعان ما يتبدد 
واقعيّا في ضوء الفهم التكاملي لرسالة 
الإسلام؛ فحتى لو صار أغلب الناس من 
الصلاح بحيث يحفظون دينهم دون وازع 
خارجي» فإنهم لن يکونوا قادرين» دون 
سلطة تنظم شؤونهم» على الاندراج في 
سياق أي جهد جماعي ذي غاية واضحة»ء 
فلا الجهاد الديني» لنشر رسالة التوحيد كان 
ممكتًا آنذاك» ولا الجهاد الحضاري لنشر 
العمران» بحسب رسالة الاستخلاف كان 
ممكتًا آنذاك أو الآن. ومن ثم نصبح أمام 
مجتمع خامل» راكد لا يعرف لنفسه أهداقا 
يقصدهاء ولا غايات يسعى إليهاء ولا إرادة 
جماعية تحفزه نحو هذا وتلك. 
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غير أن شبه الإجماع على وجوب 
الوجوب بين الفرق الكلامية. فقد رده السنة 
إلى إجماع الصحابة عليه» فأصبح سنة 


تحتدی وفرصًا واجبًا مصدره الشرع» ورده 
المعتزلة إلى العقلء إذ إن العقل قد سبق 
بالإدراك وجاء الشرع مظهرًا له ومؤدًا 
لأحكمه 


في المقابل هناك شبه إجماع» في الفقه 
والكلام السني» على أن قضية الإمامة هي 
الأكثر استبعادًا إطار العقائدء التي 
يكون معيار الخلاف فيها هو الإيمان 
والكفر» حيث ۳ تصنيفها في إطار 
الفروع التي تتعدد فيها الاجتهادات» ویکون 
معيار الأختلاف فيها هو الصواب والخطا 
وفي الأول أجران وفي الثاني أجر . 
وربما لهذا اختلفت هذه الفرق فيمن تجب 
له الخلافةء حيث ظلت البيعة» عنوان 
الشورى في المجال السني» بمثابة يمين 
الولاء الذي يتيح للخليفة أن يكون حاكمًا 
شرعيًاء وأن يترأس المسلمين كحاكم مطلق» 
ودلك بواسطة ممكنات التشنامي الناتجة عن 
يمين الولاء الأول التي فقت مد (ص ( 
تحت الشجرة. وقد استمر التأكيد من جانب 
المحدثين طوال القرن الثاني الهجري على 
عنصري البيعة الشرعيةء اة الواحدة 
واعتبار وجود الجماعة وقدرة الإمام علي 
الحفاظ عليها محكا لشرعيته. لکن ومنذ 
النصف الثاني من القرن الثالث الهجري بداً 
الفراق بين الأمرين: أمر البيعة الشرعية 
وأفر الحفاعة الموحدة» وكان على الفقهاء 
أن يختاروا بين الأمرين في حالة عدم 


إمكان الجمع بينهما. وقد تقدمهم الإمام 
أحمد بن حنبل (ت 241ھ) فی إيثار 
الجماعة على الشرعية عند عدم إمكان 
الجمع بين القضيتين . 

أما الشيعة فيردون الإمامة إلى النص أو 
الوجوب الإلهي» وقد حصروها فى آل 
البيتت. فالإمامة هي ركن الدين وقاعدة 
الإسلام. وإن عليًا هو الذي عينه الرسول 
صلوات الله وسلامه عليه. لذلك فقد تہ 
تقديم الإمام علي على أبي بكر وعمر 
وعثمان. وهناك استشهادات على أن النبي 
قد اختار عليًا لخلافته» منها خطبة الرسول 
في موقعه 'غدير خم" قال النبي: ار 
مولاه فعلي مولاه (e)‏ وقال النبى وهو 
يخاطب جماعة من الصحابة: أقضاكہ 
على'. قالوا إن هذا القول فيه نص على 
إمامة علي (...). 

إلى جانب هذه المرويات التي لا ينكرها 
عموم أهل السنةء يورد الشيعة نصوصًا 
أخری تؤكد ذلك. وهكذا كان الاستناد 
الشيعي إلى النص من أهم الأسباب 
التي اور ثت الخلافة طابعًَا دینياء ما 
أشقت عليها قداسة.ء وقد انعكس هذا 
الفهم على التاريخ العام للإسلام» فعلى 
عكس الخلفاء الراشدينء الذين حملوا لقبًا 
من أنهم خلفاء رسول الله تصاعد الأمر 
قليلا مع الأموبين الذين اعتبروا أنفسهم 
خلفاءِ الله لع الأتضى: تم تصا عد الأمر 
مع الخلفاء العباسيين الذين حملوا ألقابًا 
تصلهم بالله مباشرة من قبيل المعتصم بالل 
ثم المتوكل بالله والهادي بالله والمقتدر بال 
إلخ. 
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- الولاية والخلافة بين السنة والشيعة 

على العكس من نظرية الخلافةء التي 
كانت حاضرة بالفعل في حركة التاريخ» 
تفاعلت معه» وتطورت فيه» وتأثرت 
بخشونته مثل سيارة تتحرك على أرض 
مليئة بالكثبان الرمليةء استمرت نظرية 
الإمامة مجرد حلم» يوتوبيا سياسية ذات 
طابع خلاصي» لم تتجسد واقعياء فظلت 
حركتها في التاريخ أقرب إلى حركة طائرة 
في فضاء أملس» تطل عليه من فوق ومن 
.نعم عاتى الائمة حضوا الحسن» 
الكثير من الخشونةء التي نالت من دمائهمء 
اکن كافرة مارشين لفك الات شا 
استمرت النظرية نفسهاء بعيدة من التجربة 
کک في الواقع» وإن تطورت في الفقه. 
ومن نم فإننا إذا كنا سنعالج في نظرية 
الخلافة تاريخ الحضور» فإننا سوف نعالج 
في نظرية الإمامة تاريخ الغياب» وإن تلازم 
ذلك الغياب الواقعي مع الحضور الفقهي» 
والنشاط الكلامي. أما الأمر الذي جمع بين 
النظربتين› النظر عن الحضور 
والغياب» فهو سقوط الإنسان من قائمة 
انشغالاتهماء فالمهم لدى النظريتين هو 
الحكم» والإنشغال هو بالحاكم» أما الإنسان 
فریما كان حاضرًا كمسلم يتلقى التكاليف› 
و كأحد الرعايا الذين تمارس عليهم 
السلطةء لكنه غير موجود في كلتيهما كفرد 
حر» ففي مقابل التنظير الدائم الحاكم كان 
ثمة التحقير الدائم للمحكوم. 

استمرت ذكرى الحسين الرمزبة بمثابة 
قصة ضعف ورتاء تشى بعجز المحكومين 
كاه اكاك وهر ما شع الام جر 


الصادق إلى التخلي رسميًا عن الكفاح 
المسلح. إن رسالته الحقيفة لا تتمثل في 
خوض معارك غير مجدية» بل في تقديم 
الحقيقة الروحية الكامنة في القرآن› لذلك 
كل أمام من نسل علي» يعتبر الزعيم 
الروحي» يعينه سلفه بعد أن يضع فيه "العلم 
الباطن"' بالحقيقة الإلهية» ليصير الموجّه 
والمرشد الروحي المعصوم. 

لكن بعد أن توفي الإمام الحادي عشر 
(الحسن العسكري 847م) مسمومًا على 
الأغلب» تلاه ابنه آبا القاسم محمد» الإمام 
الثاني عشر الذي قرر الاختباء خرصا على 
حیاته وعندما مرت السنون» ولم يعد 
محتملا أنه على قيد الحياةء فإذا بالوكيل 
علي بن محمد السامرائي يأتي برسالة إلى 
الشيعة من الإم التخقي فحن أنه ل 
ته ل کو ا بمعجز که ا بال 
المرشد المعصوم للشيعةء والحاكم الشرعي 
الأوحد للأمة» لكن الرسالة تضمنت من 
نهم لن يروه إلا بعد مرور وقت طويل» وقد 
ملئت الأرض ظلمًا وعدواتًا. لقد أصبح 
آلجام لقانب عتحررا من دات المكان 
والزمان» بل أصبح حضوره مع الغيبة أكثر 
حيوية في حياة الشيعة» وهكذا تبلورت 
النزعة المهدوية في صيغتها النهائية حول 
الإمام الغائب» المفترض أن يعود في نهاية 
الزمان قبل يوم القيامةء كي يخلص الناس 
من المظالم ويملا الأرض بالعدل. وعد 
قرون عديدة» رأى الشيعة أن كل الحكومات 
في ظل غياب الإمام غير شرعية» حتى 
تمكن الخميني من تطوير نظام ولاية الفقيه 
كأيديولوجية شيعية ثورية» تطالب صراحة 
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بالحكم للفقيه باعتباره الأقدر على الجمع 
بين الحقيقتين الروحية والسياسية» وعلى 
تحقيق العدالة المهزومة منذ استشهاد 
الحسين» وكحل يوفق بين حقيقتين الأولى: 
هي وجود الإمام رغم غيابه» والثانية هي 
حاجة الشيعة إلى مرشد روحي وسياسي› 
وهكذا نشا مفهوم ولاية الفقيه. 
ينتج ولاية فقيه صربحة» إلا انه أنتج أشكالذ 
مختلفة من الوصاية على السلطة السياسيةء 
كذلك أشكال مختلفة من التوظيف السياسى 
للدين» ففي السياق التاريخى الواقعى 
لمسارسة السلطة غابة الفممة الحة 
عن الإسلام السني نصًّاء لكن تدريجيًا 
نشأت وظائف» يضطلع بها رجال دين 
صاروا محترفين» أخذوا يلعبون دور الرعاة 
وفيات»› عفد قران › فتاوی› تفسیر الشرع)ء 
كما أخذوا يشكلون كيائًا مميرًا في مؤسسة 
متخصصة يحتل مفاصلها رجال دين › کدار 
الإفتاء ومحاكم الشرع والمعاهد الدينية 
وأحيانا . إذارة الأوقاف وإمامة المساجه 
وغيرها من المناصب. ومن تم لم يرغب 
يستفيدوا من الشرعية التي تأتيهم من نسبة 
دين الدولة إلى الإسلام مع الفائدة المضافة 
هكذا كان المنطق الذي حول الدين إلى 
أداة في يد الحكام» هو نفسه الذي حوله إلى 


أداة في يد المعارضين للحكام» وبالذات فى 


المجتمعات التي يشكل فيها الدين مرجعية 
ثقافية أولى. وذلك حتى هبوب رياح الحداثة 
التي لم ينل شرقنا العريي منها سوى 
الضنيفة القشلظية اهاه لفك اسصرت 
الثنائية التاريخية المعروفة الفقيه - 
السلطان» وضمّت إليها ثنائية جديدة هي 
العثقف واشسلطة وهن خلال .داح القاقدد 
معًا تمكنت الدولة العربية الوطنية المتسلطة 
من القبض على معظم مصادر الوعي 
سواء الموروثة أو المستحدثة بهدف توطين 
حضورها وتمدید سلطانها. 
تارىخية الدولة: من السلطة النبوبة 
إلى السلطة الرعوبة 
لأن المشروع الإسلامي هو محاولة 
تااس القازتخ من اطاط رالوت“ 
الحتمية التى تنجم عن غياب قوانين العدالة 
والمساواةء كان للسياسة أهميتها المبدئية في 
اساك کات فلك كاة ا 
المجتمع وإدارته» محورية فيهء لهذا مارس 
النبي سلطة»ء لكن يصعب القول إنه أنشاً 
دولك فلم بن لذواة انتة جي خو 
ولا سجون مستبدة ولا بوليس ولا تفرض 
ضرائب» فالرسول لم يكن حاكمًا بقدر ما 
کان رسولا وقاضيًا. ویعد وفاته (ص)» لم 
تكن هناك تقاليد واضحة شرعية لاختيار 
خليفة له» كما لم تكن من تقاليد لأنتقال 
السلطة إلى خلفائه» حيث تولى كل واحد 
منهم في ظل ملابسات سياسية» وضرورات 
عملية مغايرة لسابقه» ولاحقه. لقد تبلور في 
کی ر اه لے ا 
حيث تحول المجتمع الإسلامي إلى جماعة 
سياسية» بسبب اتساع رقعة الإسلامء 
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واستيلاء الإسلام على دول وولايات لها 
نظمها السياسية والإدارية العريقةء كما في 
مصر ولبنان والعراق وفارس وإفربقياء وكان 
لا بد أن تقوم مقامها نظم وقوانين عربية. 
وكان كل ما يجد تحكمه الحاجة إليهء كما 
تحكمه بديهية ولي الأمر وتلقائيته» وكان 
مفهوم الخلافة ذاته تلقائيًا لحاجة الناس لمن 
يدير أمورها خلمًا لرسول الله» وعلى الرغم 
من النجاح الساحق للخليفة الثاني عمر في 
بناء الدولة وتكريس العدالة وقيادة حركة 
الفتوح» فلم تكن هناك نظرية سياسية في 
الحكم» تمثل نبراسًا له في الفعل والسلوك» 
غير أن هذه المثل العليا التي أرسياها أبو 
کر ودر وان سا ورت في د 
عثمان بن عفان» الذي لم يشا ان يعقد 
بيعته على شيء» ولم تكن البيعة بكافية 
لبقائه في الحكم حين فقد عنصر الرضاء 
فكانت الفتنة التي أوقت به وافت إلى 

ففي عهد عثمان» بدا الوعي الإسلامي 
يكتشف معنى الدنيا وطعم الإمبراطورية 
والدولة» وعلى لسان عثمان سوف تلفظ 
لأول مرة فكرة الدولة المتميزة والمستقلة عن 
الثورة» وتتبلور قيمة السياسة كوسيلة لرعاية 
هذه المصالح الدنيوية الجديدة وضرورة 
تنظيمها وتقييمها. ولم يكن مقتل عتمان إلا 
فاتحة للأزمة الحقيقية التي سوف تضع 
خليفة المسلمين وأحد أكبر أبطال الإسلام 
علي بن أبي طالب في وجه معاوية بن ابي 
سفيان» ممثل الارستقراطية القرشية 
التقليدية» وأحد ولاة الأمصار المفتوحة. لم 
يكن أحد يصدق أن واليا يمكن أن يتجرأً 


على خليفة مثل علي بن آبي طالب 
ویرفض مبایعته وبنکر خلافته ثم یخوض 
حرئًا شاملة ضده. وأخيرًَا وأكثر من ذلك 
ينتصر عليه. وقد نظر الناس عمومًا إلى 
هذه الحرب باعتبارها حرتًا تنافس الدين 
والسياسة» حيث جسد الإمام علي الدين› 
في الوقت الذي جسد فيه معاوية العقل 
السا المحض . 

لقد انقلبت الخلافة الراشدة إلى ملك 
بقيام الدولة الأموية» فمعظم الشواهد تؤكد 
أن الأمويين لم يحاولوا توظيف الدين في 
إضفاء الشرعية على حكمهم» باستثناء فكرة 
'القضاء والقدر" التي تعني أنهم انتصروا 
على خصومهم بالقوة» وأن هذا الانتصار 
كان مسألة حتمية. لقد تفوقت العصبية 
الأموية على العصبية الهاشمية» منذ 
الجاهلية» مما يعطي لمعنى (القضاء 
والقدر) في خطابه معنى (الجبر القبلي) أي 
الجبر الملازم لتقافة القبيلة. هكذا غاب 
عنصر الاختيار» كما غاب عنصر الرضاء 
وغدت السلطة شخصية تقوم على إرادة 
اھا (=): 

مع يزيد بن معاوية بات القول عاصفا 
نحو الملك الوراثي (۰۰) وقد صار الخلفاء 
الأموبون جميعًا على هذا النهج. وعندما 
نشطت الدعوة الهاشمية في العراق وفارس 
وخراسان بين العرب وغير العرب» قامت 
ضد دولة اتهمت باغتصاب الحكم من أهله 
وممارسة العنف والطغيان ولاستئتار 
بالمال. 

ولما حكم العباسيون باسم الثورة الشرعية 
أحدثوا جيشًا نظاميًا من العرب والفرس 
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واستندوا إلى ثلاث دعائم: الجيش والكتاب 
والقضاة» حيث اعتمدوا على البيروقراطيةء 
ولم يعد للشورى إسلامية أو قبلية أي 
مجال. لقد أخذ العباسيون بالنظام الملكى 
الإيراني الذي كان فى نظر ۰ 
العباسيين غاية في الجاذبية والابهار. 
اتخدذوا بعد دلك» النظم والقوانين لإذارنة 
السياسية أيصا. ٠‏ ومند زمان الخليفة المتوكل 
العباسي تغلبت الروح الإيرائية على السلوك 
ول العلاقات في بلاط الخلافةء خاصة 
ن الحكومات المستقلة في إيران كانت قد 
استقرت فعليًا في يد بعض الإيرانيين› 
اسالا عن فة سكاد. 

فالواقع أن العرب قد أبعدوا عن السلطة 
مند القرن التاسع» كما خرجوا من اللعبة 
السياسية من القرن العاشر مع وصول 
البويهيين إلى الحكم»ء ثم بدأوا يفقدون الدولة 


والسياسة بعد أن تم تهميشهم فى حركة 


الاختلاط والتهجين من سكان البلاد 
الأصلية. وبعد هيمثة الفرس السياسية أخة 
الأتراك في تشكيل نخبة عسكرية تحكمت 
بمسار عصرها الثاني» حتى حالت تماما 

بين السجتمع العربي وبين الدور الجهادي 
الذي بدا به تارېخه الإسلامي. وقد تدعم 
هذا بالاجتياح التتري للعالم العربي› حیت 
متل التتر نمودجًا خالصًاء» یکاد يکون 
معياريًا اللسلطة الرعويةء فهم بدو رحل 
ويتميزون بالقوة والهمجية في آن واحدء ولا 
يملكون ثقافة تذكر» كما أنهم يفتقدون البناء 
الاقتصادي . ولقد استمرت صورة هذا 
النموذج على نخو ما في العصرين 
المملوكي تم العثماني دون ممانعة عربية 


في البلاد التي خضعت لسلطانهما. وفيما 
يبدو أن المجتمع العربي» الذي لم يقاوم هذه 
السلطات» أصبح لدیه قابلية الخضوع لأي 
سلطة» دونما الرغبة ولا قدرة على محاسبتها 
أو المشاركة في اختيارهاء وهو ما يعني أن 
الثقافة العربية قد اکت في حالة فصام 
مع ظاهرة السياسة. 
- نحو صياغة 

العربية 

بحسب صلاح سالم» يتأسس الادعاء 
الإسلاموي الحديث بالدولة الشرعية على 
مفهوم شمولية الإسلام"» ما يمثل لديه 
استنتاجًا متعسفا من مقدمة صحيحة. أما 
المقدمة فهي أن الإسلام دين شامل وهذا ما 
لا خلاف عليه. 

وأما النشجة المخسنة فهي أن الدين 
یکون شاملا فقط عندما يتحدث في کل 
شيءء٠‏ ولا يسكت عن أي شيء٠‏ وعندما 
يطرح كل الأسئلة ويقدم كل الإجاباتء وهو 
ما نخالفه تمامًاء فالدین یکون شاملا حمًا 
عندما يصمت عن التفاصيل› > وبتسامی 
علی الوقائع المتغيرة» ولا یطرح اجابات الا 
على الأسئلة الوجودية الكبرى حول البدايات 
والنهايات» المثل والغايات» المآلات 
والمصائر النهائية. وفي المقابل يتوقف عن 
طرح الأسئلة العلمية عن الكيف» والعملية 
عن الوسائل» فما یراد له أن یکون شاملا له 
بد له أن يكون عاماء ينشد المباديء 
المؤسسةء» ويصمت عن وسائل وكيفيات 
إنزالها على دنيا الناس. 

ولعل هذا الطريق هو ما سلكه الإسلام» 
فلم يدع لنفسه خصوصية سياسية تبرر 
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القول ب"إسلامية الدولة"» وان وجدت دومًا 
لا غلا لماش السلطة الساستة گالعدن 
والشورى وزهد الحاكم» يمكن القول بأنها 
إسلامية» إذ تتعلق بتمكين الإنسان من 
العمران» وزيادة الخير العام» أو تحقيق 
العدالة والمساواة وتحرير الإرادة الإنسانية 
من القهر والسيطرة كي تتمكن من حربة 
الاختيار المبرر للحساب. تلك المثل إنما 
تنبح من شمولية الإسلام 'الوجودية' 
وانشغاله بالمصير الإنساني» ومن ثم 
تستعصي على التغيير» فقيمة كالعدل لم 
تتراجع أهميتها مند بداية التاريخ بل 
ازدادت. وأيضا قيمة الشورى التي لم تتو 
بل تعمقت. كذلك زهد الحاكم الذي لم يذبل 
دوره بل تنامی بفعل تعدد آبواب الفساد 
حوله» على نحو ما رأينا وسمعنا في کل 
و 

أما عالم الناس تار بالضرورة» لذا 
إن تلك المثل التي وجدت تجسيدها الكامل 

في العصر النبوي وبداية عصر الراشدين› 
ا ی ا جر ی 
الخليفة الثالث عثمان بن عفان على صعيد 
العدل بميله النسبي إلى ترقية بني أمية» ثم 
على صعيد الشورى مع ولاية معاوية بن 
چئ سفيان» فابنه يزيد. لذا فان الآليات 
المطلوبة لإنزال تلك المثل على وقائع 
التاريخء e:‏ وان تتبدل» لزيادة قدرتھا علی 
تحقيق التناغم والانسجام مع طبائع الناس 
وحركة المجتمع. 

ففي دولة المدينة اليونانية كان ممكدًا 
جمع رجالها الأحرار فقط دون العبيد 
والنساء ناهيك عن الأطفال» باعتبارهم 


المواطنين في ميدان عام للتشاور واتخاذ 
القرارات الكبرى. 

ولم تبعد دولة المدينة المنورة كثيرًا عن 
دولة المدينة اليونانية وإن اختلف السياق» 
لذا كانت الشورى آمرا ممكتًا بين أهل الحل 
والعقد. أما اليوم» في ظل التقدم الصناعىء 
والنمو السكاني» ناهيك عن سيادة النزعة 
الإنسانية والأفكار المساواتية التى أنهت 
ظاهرة العبودية» ومنحت النساء حقوق 
المواطنة كاملة» فقد أصبحت الديمقراطية 
الأثينية» كالشورى الإسلاميةء أمرا 
مستحيلاء وصار البديل الأكثر منطقية هو 
الديمقراطية التمثيليةء والتي يتم من خلالها 
اجتماع الشعب عبر نوابه تحت قبة برلمانية 
بديلة من ميدان أثيناء ومن صحن مكة أو 
المسجد النبوي» للتشاور واتخاذ القرارات 
الحاكمة. 

لعل الاأمر المؤكد» طالما كان التاريخ 
مفتوحًاء أن هذا النمط التمثيلي نفسه ليس 
نهائيًاء والأغلب أن يشهد هو نفسه تحولات 
عديدة مستقبلا بفعل تراكم التطورات 
التكنولوجية وتسارعهاء على نحو يتجاوز 
أشكال الحكم القائمة على النظرية التمثيليةء 
ن کون أت يعنی ذلات تغييرًا في الغايات 
الأساستة الكل الان للحكم الرشيدء التي 
كانت قائمة فى الماضى» ولا تزال صالحة 
للحاضر والمستقبل كالعدالة والحرية 
والمساواة. فبينما تمثل النظرية السياسية 
الديمقراطية» كاليات تنافس وإجراءات 
ممارسة» جزيا من 'المغرفة السياس 
المتغيرة بطبيعتهاء تعكس هذه المثل 
والغايات جوهر "الرؤية الأخلاقية للوجود'“ 
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- الدولة المدنية والأخلاق الإنسانية 
يرى الكاتب أن القانون الأخلاقي ليس 
قانوتًا فيزيقيًا يفرض نفسه» حتمًا وقسرًا» بل 
معلم إنساني يمارس حضروره إلهامًا وتوجيهًا 
في تقافات متباينة» تكتسب جميعها 
خصوصية ما (نسبية) في وسائل إدراك 
الخير وحصار الشر» لكن تبقى الركائز 
المطلقة في تعريف ماهية الخير وكينونة 
الشر: وهكذا لا تكون. الأخلاق الوشعية 
المؤسسة على العقل نقيصا للأخلاق 
السماوبة المؤسسة على الإيمان» إلا إذا 
كان الدين محرفاء أو كان العقل مراوغًا. 
ويحاول أن يبين عبر العديد من 
الاستشهادات التي قدمها عن الركائز 
الأخلاقية للثقافة الأسيوبة» خصوصًا 
الهندوسية والكونفوشية» وأيضا الثقافة 
الغرييةء أن ثمة مشترگا أخلاقيًا يتجذر فى 
تجرية العيش الإنساني المشترك والخبرة 
الحضارية الممتدة عبر الثقافات المتمدينةء 
الأخلاقية التي يرفعها الإسلاميون كذريعة 
لرفض العلمانية السياسية والدولة المدنية 
باعتبارهما خطرًا على الأخلاق الإسلامية 
مؤكدا أن الدولة المدنيةء المؤسسة على 
الركائز الجوهرية للأخلاق الإسلامية؛ إذ لا 
تعني أكثر من جهاز محترف وظيفته إدارة 
المجال العام". وهو جهاز محايد بالضرورةء 


مادية وروحية ومن ثم لا يقف مع دين ضد 
الأخر» خصوصًا ومعظم الدول الوطنية 
المعاصرة تنضوي على رعايا لأديان 
مختلفة. ومن ثم أن وصف العلماني الذي 
ق على نظام الحکم؛ کوت لا یرعی قيمًا 
أخلاقية من الإصل» وإنما يحمي قواعد 
قائوفية. تم التشريخ لها باسظهام البادئ 
الدستورية التي أقرها الشعب باعتبارها 
مضدر افیف الاعے“ کے جخ ااه 
تاد اليا أن الدولة المتية است 
بالضرورة ذات أخلاق مادية تتعارض مع 
القيم الزوحية (...). 

ولك تقىئ الاتقشسام فى الكولة المذفة 
قافا مین قارات مفارضةء كته س فاك 
الانقسام العميق بين كقار ومؤمنين» بل 
ذلك الانقسام الطبيعي بين ليبراليين 
ومحافظين» هنا يكمن الفارق الأساسى بين 
ور اشرت ئى راف اارن» رخو الي 
في اة اتسين أا شرم جل قاذ 
الضمير خضوعا لقوة السلطةء فلا يعني 
شوى استعادة تاردخية لمحاكم التفتيش التى 
أهدرت مئات آلاف الأرواح» في أتعس 
تجرية عرفها التاريخ المسيحي. فالقمع لا 
يبنی إنساتا فاضلاء ولا مجتمعًا حرّاء بل 
ای یں ایی اپیتہ کے ب 
الحفاظ على الإيمان الروحى» ما يجعانا 
أمام مجتمع خليط من المنافقين والمستبدين 
عا اومن ل كانت الدولة المدخة هى 
ادل الصحيح يمان والحرية مقا ` 

لذلك وفى خاتمة كتابه تحت عنوان "من 
ألجنل الكطايى إلى لسرت ٠‏ اشح 


الخطاب الفكري العريي لنزعة دفاعية في 
مواجهة الفكر الغريي» ثم لنزعة هروبية في 
واحاة الإزهاب الماع ودلا من ذلك 
يدعو المؤلف فيما يمكن اعتباره وصيته 
النهائية» إلى صياغة لاهوت تحرير 
إسلامي» قادر على إلهام حداثة عرييةء 
اة ۷# تكشى القاطع مم الشرر 
الأوروبى» بل قادرة على استصفاء النزعة 
الروحية فيه» ولا مع العلمانية الغربية ما 
دامت سوف تركز على المستوى السياسي 
المعتدل طارحًا تلك الأشكال الفائقة منها 
على الطريقة اليعقوبية. ويالأحرى لاهوت 
لاني ينفقح على قسايا الغصر: ولاقوت 
إيجابي لا يبرر للمسلم الانتظار السلبي 
الخجول لملكوت السماء القائم في عالم 
الغيب. ولا يدفع به في المقابل إلى استدعاء 
هذا الملكوت إلى الأرض بالعنف والإرهاب 
اللذين يقضان مضاجع الحياة والأحياء 
عليهاء وأخيرًا لاهوت إنساني» ينهض على 
علاقة جدلية بين الله والإنسان. 


کک کے اک ای ی ی 
والحداثشة"» والتي نرى أنها أكثر تقدمية 
حن اطزيجات صي لزت الله 
التوفيقي» فلم تتجاوز الدعوة إليه» وعجزت 
عن تیم خیارات درکیية جاوز سا 
هو قائم. 

کن ما کیا د فی ا 
من أن الكتاب سوف يترك بصمة كبيرةء 
وير أا غات في اتاق ا 
العربيةء وهو ما دعانا إلى إطالة 
لوقو کد ئي ا اليه عن مب 
الحداثة. 
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لا يحمل قيمًَا بذاتها إيجابية أو سلبيةء الإسلامي"' يرصد الكاتب كيف خضع 
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